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Carta editorial 


Ajustes contra el plagio: un problema ético inadmisible 


En el número anterior anticipamos algunos de los pasos que seguiremos para convertir a 
Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades en una verdadera - y auténtica- revis- 
ta digital. Señalamos que para lograr este objetivo no es suficiente con publicar artículos en 
formato PDF u otros similares. Dijimos que, para ello, es indispensable aprovechar todas las 
potencialidades y recursos que ofrecen las nuevas tecnologías digitales e ir “más allá”, y así 
ofrecer al lector múltiples opciones de visualización de los artículos publicados. En específi- 
co, apuntamos que en el futuro los artículos no solo deberán brindar la posibilidad de “leer”, 
además, estos podrán ser “vistos” y “escuchados”, por medio de herramientas comunicativas 
visuales y sonoras. De suceder esto, las revistas académicas de formato tradicional darán paso 
a los nuevos formatos digitales multimedia y, de este modo, se generará un cambio paradig- 
mático en el ámbito de la difusión de la ciencia. Al suponer este futuro -que lo calificamos de 
insondable- en Antrópica comenzamos a trabajar en dicha dirección. Así, por ejemplo, para el 
próximo año, esperamos estrenar nuestro propio dominio y, al fin, comenzar a “experimentar” 
nuevos lenguajes y maneras novedosas de comunicar. En este proceso de transformación es- 
peramos despojarnos de aquellas costumbres atávicas que nos hacían pensar (y actuar) como 
si fuésemos una “revista de papel” y, en cambio, lograr comportarnos según las modalidades 
propias del mundo digital. 


A partir de este número contamos con la novedad de haber sido incluidos en el índice 
de revistas indexadas LATINDEX (Sistema Regional de Información en Línea para Revistas 
Científicas de América Latina, el Caribe, España y Portugal). Estamos seguros de que este 
reconocimiento, por un lado, incrementará el número de colaboraciones y, por el otro, repre- 
sentará un desafío al obligarnos a mantener la calidad y los estándares de publicación. 


La indexación es un logro importante que nos motiva e impulsa a seguir laborando en 
este proyecto editorial. El acceso a este índice temático y especializado incrementará la comu- 
nicabilidad, el contacto entre los autores y los lectores, el nivel de consulta, la circulación de 
la información científica y, de ese modo, la difusión— algunos lo llaman “impacto”- de los con- 
tenidos científicos publicados. Por motivos igual de trascendentes, la indexación visibilizará 
el saber de los colaboradores y facilitará el intercambio de ideas con pares de otras latitudes 
para alcanzar un mayor desarrollo del campo científico (Ecured, 2016). Los aspectos señala- 
dos son de gran relevancia, máxime si tenemos en cuenta el perfil de nuestros colaboradores: 
estudiantes de licenciatura, maestría y doctorado del campo de las ciencias sociales. Con estos 
componentes, Antrópica resultará una plataforma apropiada para la difusión de contenidos 
científicos. 


Plagio, ciencia y complicidad 


Durante el II Congreso de Revistas Científicas que se llevó a cabo en San Cristóbal de las Casas 
en Chiapas! en abril de 2016, escuchamos voces que alertaban sobre el plagio y los males que 
este genera en el medio editorial. Algunos ponentes mencionaron instrumentos para detectar- 
los, por ejemplo: empleando software, los cuales suelen ser muy efectivos, pero, lamentable- 
mente, costosos y lejos del alcance de publicaciones universitarias. 


1 En el cual participamos con la ponencia titulada “Vicisitudes en torno a la publicación de una revista digital 
universitaria”. 
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El plagio, como sabemos, es malo: es lo peor que nos puede pasar. Atenta contra la 
ciencia, socaba sus cimientos, impide el progreso e impregna de “malas conductas” este campo 
del saber. El plagiario al falsificar datos, omitir referencias, apropiarse de los conocimientos o 
apoderarse de “las rutas críticas” (todo ello sin brindar los créditos correspondientes a quienes 
originalmente las emplearon) está incurriendo en un problema ético inadmisible?. Quien pro- 
cede de este modo deja de hacer ciencia, ya que vulnera uno de sus principios fundamentales: 
la exigencia de probidad. El conocimiento es propio de la naturaleza humana y es impulsado 
por el deseo de explicar lo desconocido y, al mismo tiempo, promover el bienestar común 
(Aluja y Birke, 2003: 43). Pero en el caso del saber científico existe la exigencia de honradez 
en las acciones y en el método. No es suficiente con alcanzar resultados “a como de lugar”, 
sino a través de caminos sustentados en la ética, en específico, en la ética científica. Y si bien, 
es cierto que, tal como señalara Norbert Elías (1990: 79), “todos somos continuadores” -en- 
tendiendo que es imposible adentrarse en un campo del conocimiento y alcanzar resultados, 
sin antes haber tomado conocimientos generados por otros sujetos, contemporáneos o del pas- 
ado- es verdad que ello no motiva a adueñarse de los saberes utilizados. Es lícito y frecuente 
en la ciencia emplear el conocimiento ajeno para reflexionar sobre algún problema. Pero, es 
importante advertirlo, dicha apropiación debe ser reconocida mediante citas y referencias bibli- 
ográficas adecuadas y bien escritas. Ellas (las citas) no representan un simple formalismo, sino 
que son esenciales a la función comunicativa “que ofrecen a la comunidad científica mundial 
[la posibilidad] de examinar y evaluar los documentos citados o consultados por un determi- 
nado autor, los cuales devienen un factor básico e insustituible en toda la actividad científico 
técnica” (Jiménez, 2005). 


En los últimos años, lamentablemente, las denuncias por plagio se han multiplicado y 
han alcanzado niveles intolerables en el medio académico de las ciencias sociales en México”. 
Esto ocurre tanto en centros de investigación de primer nivel como en universidades públicas, 
tanto en revistas de alto impacto como en publicaciones de divulgación. En los últimos meses 
nos tocó en primera persona recibir colaboraciones para su publicación en Antrópica que incut- 
rieron en plagio. Experimentar este tipo de engaño causa indignación. También, desconcierto 
y duda. Es inevitable pensar que, tal como ocurre con otros delitos comunes, por cada caso 
conocido de plagio, debemos suponer, existen muchos otros que permanecen encubiertos, si- 
lenciados o “invisibilizados”. No conocemos la proporción entre estos tipos, pero sospechamos 
que ello ocurre con mucha frecuencia y en cifras alarmantes. 


Los plagios encubiertos, silenciados o “invisibilizados (es decir, aquellos que, medi- 
ante un acuerdo entre las partes, otras veces, mediante amenazas o presión, son mantenidos en 
secrecía u ocultos a la opinión pública) existen por las conductas cómplices de algunas autori- 
dades y colegas, quienes, enterados del asunto, prefieren no afectar a su institución, a un amigo 


2 Al respecto se recomienda consultar los siguientes trabajos: Aluja, Martín y Andrea Birke (2003). El papel de 
la Ética en la investigación científica y la educación superior. México: Academia Mexicana de Ciencias; Miranda 
Montecinos, Alejandro. “Plagio y ética de la investigación científica”, Revista chilena de derecho. Volumen 40, Núm. 
2, Santiago, agosto 2013. http://www.scielo.cl/scielo.php?script=sci_arttextécpid=S0718-34372013000200016 


3 Al respecto, en el número 1 de Antrópica publicamos la conferencia que el Dr. Luis Vázquez León dictó en el 
marco del III Congreso Mexicano de Antropología Social y Etnología “Sociedades y culturas en transformación: 
nuevos debates y viejos derroteros en la antropología mexicana” el 26 de septiembre de 2014, en el Simposio 
“Ética profesional en el ejercicio de la práctica antropológica” que se llevó a cabo en el Auditorio Gustavo Baz 
del Palacio de la Antigua Escuela de Medicina, ubicado en el Centro Histórico de la ciudad de México. El traba- 
jo publicado analiza casos de plagios ocurridos en México, el mismo se tituló: “Contexto e ideología armónica 
en México: ¿Causas únicas del horror antropológico a la ética profesional?” (p: 58-76). 
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o amiga, y callar de modo deliberado hasta enterrar el asunto. Esta plaga emocional ha permit- 
ido que el plagio se extienda por doquier, sin que nadie se atreva a detenerlo. La situación se 
magnifica al darnos cuenta que en México no existe institución u organismo en el campo de la 
antropología dotado de la integridad y ética suficiente para intervenir en este tipo de conflicto. 
La carencia de un marco normativo común (código de ética), de cuerpos colegiados confiables 
y de probos académicos en los que se pueda delegar la importante tarea de mediar en el asunto, 
permite a los plagiarios obrar con tranquilidad... obrar con impunidad. 


En Antrópica hemos decido que en caso de detectar durante el proceso de edición un 
trabajo que incurra en plagio, este será rechazado. Pero, en caso de que el mismo sea develado 
una vez publicado, procederemos de la siguiente forma: a) retirar el artículo de la red y adver- 
tir en el índice de la publicación sobre esta anomalía, o, b) mediante sellos de agua, marcar 
el trabajo y dejarlo en línea, expuesto públicamente. Estos ajusten están descritos en nuestras 
Normas Editoriales y es una forma de actuar imposible en las revistas de papel. 


Aluja y Birke (2003) han detallado algunas de las conductas “éticamente inaceptables” 
en el proceso de publicación, las cuales reproducimos en afán de mostrar la magnitud de este 
asunto. Los autores mencionan las siguientes: 

1. Fabricar datos. 
2. Falsificar datos. 
3. Plagio. 
También hay otras igual de cuestionadas: 


4. Guardar datos a la comunidad científica e impedir el desarrollo de la misma. 
5. Seleccionar los datos para que se corroboren las hipótesis. 

6. Citas bibliográficas incorrectas. 

7. Someter el artículo a más de una revista. 
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Dividir un mismo trabajo en fracciones y publicarlos con el fin de producir un mayor 
número de publicaciones. 


9. Publicación duplicada. 

10. Publicación inflada. 

11. Inflar artículos anteriores y volver a publicarlos. 

12. Refritar o autoplagio 

13. Reportar un mismo artículo con diferentes títulos. 

14. Abuso del proceso de arbitraje. 

15. Reportar que un artículo fue aceptado cuando ello no es cierto. 


16. Autoría injustificada o ficticia (hoy por ti, mañana por mí) (Aluja y Birke, 2003: 98- 
113). 


El número actual 


La obra pictórica que figura en la portada pertenece al pintor cubano Williams González 
Chávez, quien gentilmente aceptó la propuesta de ilustrar el presente ejemplar. El trabajo se 
titula “Gaita Negra” y es parte de su extenso trabajo artístico. Williams González nació en 
Guira de Melena, La Habana, Cuba. Además de pintor es grabador y artesano. Miembro de la 
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Unión Nacional de escritores y artistas de Cuba y está vinculado con el fondo cubano de bienes 
culturales y con el registro nacional del creador de artes plásticas. Ha recibido numerosos 
premios por la calidad de su obra pictórica y ha participado en exposiciones personales y col- 
ectivas, tanto en su tierra natal como en México. Para conocer el contenido de su producción 
artística, remitimos a los interesados a consultar su página personal: http://www.pintoresmex- 
icanos.com/williamsgonzalez/Acerca-de-Williams-Gonzalez-Chavez.htm. También, se puede 
consultar su fanpage en Facebook, cuya dirección es: (Awilliam.gonzalez.chavezpintor. 


En el presente número publicamos un total de 20 trabajos: 5 artículos de investigación, 
3 ponencias y conferencias, 2 reseñas de libros, 2 trabajos de traducción, 3 artículos de fo- 
tografía etnográfica, 3 de opinión y debate, una entrevista y un documento histórico. Quere- 
mos destacar el hecho de haber recibido artículos de académicos de otros países, algo que no 
estaba en nuestros presupuestos. En el actual número participan colegas de instituciones de 
Venezuela, Cuba, Perú y EE.UU. El primero de ellos pertenece a Nelsaida Sánchez y Víctor 
Pineda, del Instituto Venezolano de Investigaciones Científicas (IVIC), quienes elaboraron el 
artículo titulado “El espacio social en la Caracas socialista: una construcción contextualizada”. 
El segundo, pertenece a Pablo Rodríguez del Instituto Cubano de Antropología, quien compar- 
te una conferencia titulada “Misterio de lo débil, fuerza de lo suave...” Los derroteros de los 
cambios en Cuba. El tercer trabajo, de Perú, es de Raquel Jackelyne Flores Yon, de la Facultad 
Ciencias Sociales, Universidad Nacional Mayor de San Marcos de Perú, quien presenta una 
entrevista realizada al antropólogo Román Robles Mendoza, profesor de aquella prestigiada 
universidad. El cuarto aporte internacional es de Alba Rocío Valdez Tah, quien está realizando 
su doctorado en la Universidad de California, y nos brinda un artículo de opinión titulado “La 
vulnerabilidad socioambiental ante la transmisión vectorial de la Enfermedad de Chagas en 
Yucatán, México”. 


Los demás artículos que componen el número pertenecen a académicos de nuestro 
país: de la Benemérita Universidad Autónoma de Puebla, Universidad Autónoma del Estado 
de Morelos, Instituto de Investigaciones Bibliotecológicas y de la Información, Universidad 
Nacional Autónoma de México, Universidad Autónoma de Guadalajara, Instituto Nacional de 
Antropología e Historia, UAM-Cuajimalpa, Maestría en Antropología de la UNAM, Instituto 
de Investigaciones Sociológicas de la Universidad Autónoma Benito Juárez de Oaxaca, Uni- 
versidad Iberoamericana, Escuela Nacional de Antropología e Historia, La Universidad del 
Mar (Huatulco, Oaxaca), y de la Universidad Autónoma de la Ciudad de México. 


Agradecemos a todos los colaboradores, dictaminadores, autoridades de la Universidad 
Autónoma de Yucatán (en particular al departamento jurídico) y de nuestra Facultad de Cien- 
cias Antropológicas por apoyar esta iniciativa. 


Atentamente. 
Dr. Gabriel Angelotti Pasteur 


Director de Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. 
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Resumen 


La bandera nacional mexicana, representante del Estado-nación mexicano laico, se considera oficialmen- 
te como un símbolo que representa a la identidad nacional de los ciudadanos. En contraste, la Virgen de 
Guadalupe, imagen de la religión católica, no forma parte del sistema simbólico nacional. Sin embargo, 
encontramos en la cotidianidad de los pueblos indígenas de la Sierra Norte de Puebla, México, que ambas 
se convierten en símbolos de las identidades. Mientras el Estado establece la Nación oficialmente como 
laica, los sujetos indígenas construyen conceptos identitarios que reunifican el símbolo cívico con el re- 
ligioso. 


Palabras clave: Bandera nacional mexicana, laicismo oficial, Virgen de Guadalupe, símbolos identita- 
rios, pueblos indígenas. 


Abstract 


The Mexican national flag, representing the Mexican secular Nation —State, officially represents the natio- 
nal identity of all Mexican citizens. On the other hand, the Virgin of Guadalupe, belonging to the Catholic 
religion, is not considered part of the national symbolic system. However we found in the everyday life of 
the indigenous peoples of the Sierra Norte de Puebla in Mexico, that both symbols lead to the construction 
of identities. While the nation-state establishes the official secularism of the Nation, in reality we register 
a reunification between religious and national symbolism. 


Key words: Mexican national flag, official laicism, Virgen of Guadalupe, symbols of identity, indigenous 
peoples. 


La bandera nacional mexicana y la Vireen de Guadalupe. Identidad y simbología entre indígenas 
de una comunidad nahua en la Sierra Norte de Puebla 
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Introducción 


La bandera nacional es uno de los tres símbolos patrios del Estado-nación mexicano. El imaginario 
del Estado-nación establece que la identidad nacional se construye a partir de la internalización de 
estos símbolos nacionales. En consecuencia, las identidades son consideradas como productos de 
la identificación del colectivo con estos símbolos patrios. Solo a partir de su reconocimiento, estos 
pueden cumplir con su función legitimadora para el Estado- nación (Grant, 1999). 


La Virgen de Guadalupe, como imagen religiosa, no se considera un símbolo nacional 
oficial El carácter oficialmente laico del Estado mexicano la excluye de su simbolismo nacional. 
Sin embargo, la Virgen de Guadalupe, desde su uso en las luchas por la Independencia hasta la 
actualidad, es considerada como un símbolo dominante de la identidad nacional en México (Wolf, 
1958). 


Encontramos que la relación histórica entre bandera nacional y Virgen se mantiene hasta 
la actualidad en la vida diaria de los pueblos indígenas. La separación establecida entre símbolo 
nacional y religioso oficialmente se enfrenta a una realidad que revela al Estado- nación mexicano 
como un “estado laico de simulación” (De la Torre, 2014: 19). Nuestra investigación realizada en un 
pueblo indígena del Estado de Puebla, México, muestra que ambos símbolos son considerados como 
integrantes de las identidades. 


Metodología 


Las conclusiones que se presentan en este artículo se refieren a una investigación que llevamos a 
cabo en Ahuacatlán, pueblo indígena Nahua de la Sierra Norte de Puebla, México. La comunidad 
pertenece al municipio de Huauchinango y se encuentra, aproximadamente, a treinta minutos de la 
cabecera municipal. Ahuacatlán tiene alrededor de 1,200 habitantes, en su gran mayoría indígenas 
que hablan el idioma náhuatl. El lugar tiene un centro de salud, distintas escuelas de formación básica, 
una iglesia católica y otras iglesias cristianas. La mayoría de los habitantes vive de la producción 
agrícola de maíz y frijol. Sin embargo, uno de los habitantes comentaba, que la situación del cultivo 
se encuentra muy difícil. Según él, antes se cultivaba la zarzamora, que se vendía en los lugares 
vecinos, como Huauchinango, pero que bajó el precio porque se la importa más barato desde los 
Estados Unidos. Mientras en algunos pueblos vecinos se siembran otras plantas como boj y ciprés, 
según el entrevistado, el suelo de Ahuacatlán no se presta para el cultivo de este tipo de plantas 
(Informante F., comunicación personal, 9 de octubre de 2015). En consecuencia, muchos habitantes 
de este lugar la mayor parte del tiempo se encuentran sin trabajo, es por esto que algunos de los 
pobladores de Ahuacatlán reciben becas del gobierno. Según el comentario del mismo habitante, el 
pueblo también se beneficia de otros apoyos gubernamentales. Así, por ejemplo, la calle principal 
del lugar se encuentra pavimentada y el lugar, desde algunos años, cuenta con drenaje (Informante 
F., comunicación personal, 9 de octubre de 2015). 


Nuestra metodología se inscribe en el marco de los métodos cualitativos, tales como las 
entrevistas antropológicas y la observación participante. Nuestras entrevistas se enfocan en 
específico en el significado y uso de la bandera nacional en ámbitos privados y públicos, y en 
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su relación con la Virgen de Guadalupe. Los sujetos indígenas entrevistados son de diferentes 
edades, sexos y confesionalidad religiosa. En total se entrevistó a dos hombres de entre 35 y 50 
años, a cuatro mujeres de entre 30 y 45 años. Y a dos jóvenes, una de 12 y otra de 20 años. De 
estos sujetos, uno de los hombres es protestante, y una de las mujeres y las dos jóvenes declararon 
visitar el “templo”, una institución cristiana de Ahuacatlán. Por petición de los informantes, se 
usan seudónimos cuando se hace referencia a las comunicaciones personales que se realizaron con 
ellos. 


La observación se concentra en las fiestas cívicas y religiosas que se llevan a cabo en el 
lugar. Entre ellos, el Día de la Bandera y el Día de la Virgen de la Candelaria, la santa patrona de 
Ahuacatlán. Comparamos la información obtenida en campo con la producción teórica sobre la 
relación entre bandera nacional y la Virgen de Guadalupe. Los resultados de nuestra investigación 
van conforme al discurso académico que destaca una relacion histórica y actual entre ambos 
símbolos. 


La relación histórica entre la bandera mexicana y la Virgen de Guadalupe 


Aunque el Estado-nación mexicano actualmente se presente como laico y establezca la separación 
oficial entre Estado e Iglesia en su artículo 147 de la Constitución Mexicana (Cámara de Diputados 
del H. Congreso de la Unión, 2015), encontramos una relación histórica entre símbolos religiosos 
y nacionales. La relación entre la Virgen de Guadalupe y el actual escudo nacional se estableció 
a finales del siglo XVIII, anterior a la construcción de la Nación mexicana. Así, por ejemplo, 
encontramos un grabado en la Ciudad de México de esta época, que muestra a la Virgen de 
Guadalupe en conjunto con el emblema mexica, que después se convirtió en el actual escudo 
nacional. En el mismo siglo, en 1737, se declaró a la Virgen como la patrona de la Ciudad de 
México (Florescano, 2014). 


Todavía no existía la bandera nacional en su forma actual cuando la imagen de la Virgen de 
Guadalupe ya se había convertido en el primer símbolo de la lucha por la Independencia de México. 
Al ser un símbolo mexicano, pero no nacional, la Virgen de Guadalupe y algunos elementos del 
escudo nacional fueron usados como las primeras banderas durante las luchas de la Independencia 
en el siglo XIX. Por ejemplo, en 1810, Miguel Hidalgo lanzó un estandarte que tenía estampada 
una imagen de la Virgen de Guadalupe (Florescano, 2014). En esa época, este símbolo religioso 
fue representante de los pueblos indígenas y al mismo tiempo un imagen popular entre los diversos 
grupos participantes en la Independencia. Muchos de ellos se identificaron como católicos y 
guadalupanos. La Virgen, de esta manera, se convirtió en el principal emblema de la insurgencia 
popular (Florescano, 2006). También mantuvo un rol principal en el nuevo culto patriótico; el 
grito de la Independencia en esa época fue dedicado a ella: “¡Viva nuestra Señora de Guadalupe!” 
(Florescano, 2014). 


Aparte del uso de esta imagen religiosa, también encontramos la presencia del emblema 
mexica, la versión prehispánica del actual escudo nacional, que se convirtió en el segundo símbolo 
importante. Así, la bandera del ejército de Miguel Hidalgo mostraba el antiguo emblema mexica 
en la mitad y la Virgen al lado (Florescano, 2006). En otros estandartes de esta época, como el de 
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José María Morelos, encontramos la representación del escudo indígena en conjunto con la imagen de 
la Virgen. También es en el mismo siglo cuando Ignacio Rayón estableció el 12 de diciembre, día de 
la aparición de la Virgen de Guadalupe, y el 16 de Septiembre, día del grito de la Independencia, como 
los primeros días festivos “nacionales”. La relación histórica entre símbolos nacionales y religiosos se 
manifestó posteriormente en los colores nacionales, establecidos por Agustín de Iturbide. Él definió 
que el color blanco representara la pureza de la religión católica. Estos tres colores, ahora nacionales, 
anteriormente ya se veían representados en algunas imágenes de la Virgen de Guadalupe. Sin embargo, 
es hasta la consolidación de la bandera tricolor oficial, en 1821, cuando los colores formaron parte del 
simbolismo oficial (Florescano, 2014). 


La utilización de la Virgen de Guadalupe, en conjunto con diferentes elementos de la actual 
bandera mexicana, desde el siglo XVIII hasta la Independencia, se relaciona en primera línea con su 
función como símbolos propiamente mexicanos, a diferencia al Reino Español. Tanto la Virgen como 
el emblema mexica son símbolos fundacionales de México. La primera se refiere a una fundación 
religiosa: la Virgen de Guadalupe simboliza la unidad de la Nueva España, es la madre intercesora 
de los indígenas y la protectora de los mestizos (Florescano, 2014). El emblema mexica muestra 
la fundación de Tenochtitlán, el lugar donde posteriormente se situa la capital del actual Estado- 
nación mexicano. En consecuencia, las dos simbologías fueron utilizados para diferenciarse del Reino 
Español: a partir de un pasado indígena, en el caso del emblema, y un presente mestizo, en el caso de 
la Virgen. De esta manera, el conjunto de la Virgen de Guadalupe y elementos del emblema indígena 
se convirtió en un símbolo de lo propiamente mexicano (Florescano, 2014) y daba pauta a la búsqueda 
de una identidad mexicana para diferenciarse del Reino Español. 


La relación histórica entre la imagen religiosa y la bandera permanece oficialmente hasta el 
inicio de la Revolución mexicana. A partir de ese momento, la simbología religiosa de la Virgen de 
Guadalupe fue borrada de la bandera nacional. Según los nuevos ideales revolucionarios, la Iglesia, y 
por lo tanto también las imágenes religiosas, fueron consideradas como un peligro para la modernidad 
del nuevo Estado (De la Torre, 2014). 


El conflicto entre Iglesia y Estado, entre catolicismo y el jacobinismo revolucionario, se volvió 
central en la historia de la Revolución. Se enfrentaban dos visiones distintas que causaron un conflicto 
discursivo normativo sobre el futuro de México. La Iglesia Católica quería crear una sociedad temerosa 
de Dios, jerárquica y devota. Los triunfadores de la Revolución favorecieron un Estado centralizado 
y una ciudadanía patriótica y secular. Se dio una “batalla feroz” para ganar el reconocimiento de los 
mexicanos. Ambos utilizaron amplios recursos, tales como las escuelas, periódicos, organizaciones 
de masas y deportes (Knight, 2010). Esta lucha fue fortalecida por el nacionalismo moderno, que se 
presentaba como una ideología de sustitución, una religión secular que topaba con la Iglesia Católica 
(Meyer, 1987). La discrepancia entre los ideales revolucionarios y la visión de la Iglesia Católica se 
manifestó en la eliminación de imágenes religiosas. Se destruyeron físicamente algunos íconos del 
catolicismo para reemplazarlos por alternativas seculares, como mártires revolucionarios (Knight, 
2010). La imagen de la Virgen de Guadalupe desapareció del simbolismo oficial. Es decir, el conflicto 
entre Iglesia Católica y Estado revolucionario culminó en una separación entre imágenes religiosas 
y símbolos nacionales. No obstante, también encontramos en esta época que la Virgen de Guadalupe 
fue un símbolo presente en el nuevo Estado-nación. Todavía se hallan banderas que combinaban a la 
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Virgen con la bandera y los colores nacionales (Arnal, 2010). De manera que, la Virgen adquirió una 
identidad indígena y revolucionaria a la vez (Gómez Izquierdo $ Sánchez, 2012). 


En los tiempos posrevolucionarios, especificamente con los cristeros y en el movimiento 
sinarquista, se evidenciaba que la separación entre Iglesia y Estado fue únicamente de carácter oficial. 
Los cristeros utilizaron la bandera tricolor de la Independencia, que mostraba los colores verde, blanco 
y rojo y, como escudo la imagen de la Virgen de Guadalupe, por un lado, y el águila y la serpiente sobre 
el nopal, por el otro (Meyer, 1987). Encontramos en este movimiento el mismo conjunto de Virgen y 
bandera nacional que ya había sido utilizado durante la Independencia. Esto se relaciona también con 
el hecho de que los cristeros se autoconsideraban “herederos de Morelos”, al que concibieron como el 
defensor de la patria y de la religión (Meyer, 1987). 


El movimiento sinarquista también ejemplifica que el laicismo del Estado mexicano no 
correspondía con la realidad. La posición de los sinarquistas, el nacional-catolicismo mexicano, 
se opuso al nacionalismo sin Dios del gobierno revolucionario. Para los primeros, la bandera fue 
símbolo de la Nación y de la patria, y la consideraban un “símbolo sagrado”. Este apego a la bandera 
nacional causó la instauración del Día de la Bandera por parte del gobierno para evitar el monopolio 
de los sinarquistas (Meyer, 1987). Es decir, el gobierno reconoció la importancia de la bandera como 
símbolo de una identidad nacional mexicana. A través de los cristeros y el movimiento sinarquista, 
también el catolicismo reafirmó la trascendencia de la bandera. Encontramos entonces que la 
relación histórica entre imágenes religiosas y nacionales no ha podido ser eliminada a través de la 
separación oficial entre Iglesia y Estado a partir del siglo XX. Más bien, las diferentes visiones 
del futuro de México que desarrollaron ambas instituciones fallaron en partes. La identidad nacional 
permaneció fragmentada por región, religión y etnia, entre otros. No obstante, se establecieron ciertos 
fundamentos del nacionalismo, de una identidad común (Knight, 2010). Como bien muestran los 
movimientos posrevolucionarios, la religión católica, y en específico la Virgen de Guadalupe, forma 
parte de esta nueva identidad. Alan Knight (2010), argumenta al respecto que la religión es un “molde” 
determinista de la identidad nacional mexicana y que la Virgen de Guadalupe “se ha mexicanizado 
por completo”. Ella, a comparación de otros elementos, no es un fenómeno local o regional, lo que la 
convierte en un símbolo “autenticamente nacional” (Knight, 2010). Es decir, la Virgen de Guadalupe, 
aunque no un símbolo nacional oficial, es un marcador importante para la identidad nacional de los 
mexicanos. Podemos entonces destacar que existe una relación histórica entre los antecedentes de 
la actual bandera nacional mexicana y la imagen de la Virgen de Guadalupe. Desde el siglo XVII 
hasta la Revolución mexicana, la Virgen incluso formó parte de representaciones oficiales. Mientras 
la bandera se convirtió en un símbolo nacional, la Virgen de Guadalupe fue borrada como símbolo 
oficial. No obstante, encontramos en la actualidad que la relación histórica entre ambas se mantiene. 
Ambas forman parte de la identidad nacional mexicana que se contrapone al laicismo oficial. 


La bandera nacional y la Virgen de Guadalupe como símbolos de la mexicanidad 


Aunque el Estado-nación mexicano se presenta oficialmente como laico y el guadalupanismo no es 
un símbolo nacional oficial, la Virgen de Guadalupe sigue siendo “manipulado para fines patriótico- 
nacionalistas” (Gómez Izquierdo £ Sánchez, 2012: 11). Esto supone que la Virgen de Guadalupe no 
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solamente se presenta como uno de los fundamentos de la Nación mexicana (De la Torre, 2014), sino 
que la relación temprana entre símbolo religioso y la Nación se mantiene hasta la actualidad. Esto 
se refleja en los resultados de nuestra investigación, que muestran que para los sujetos católicos, la 
Virgen y la bandera son símbolos inseparables en la actualidad. 


Encontramos al respecto que el rol histórico de la Virgen en las luchas por la Independencia 
mexicana fue reconocido solamente por uno de los sujetos considerados en nuestra investigación. Este 
entrevistado destacó que la vinculación actual entre ambos símbolos se debe también a la relación 
histórica entre Virgen e Independencia. Para él, la Virgen sigue siendo la “madre de los mexicanos” e 
Hidalgo, el “padre de la patria”. Según él, se usó el estandarte de la Virgen para convocar “a la gente 
en la Iglesia de Dolores, para marchar en favor de la Independencia” (Informante F., comunicación 
personal, 9 de octubre de 2015). Así, el reconocimiento de la relación entre Iglesia y Nación, se 
manifiesta en la interrelación entre Virgen e Hidalgo, pero también en el reconocimiento de la Iglesia 
de Dolores como espacio que forma parte de las marchas a favor de la Independencia. Mientras este 
entrevistado conoce la función histórica que forma la base para la interrelación actual entre ambos 
símbolos, encontramos en general que la fusión Virgen-Bandera, para la mayoría de los sujetos, se 
concentra en la actualidad. 


Este asunto también lo encontramos en el discurso nacional, representado por instituciones 
estatales como la Secretaría de la Defensa Nacional (SEDENA). En un libro sobre la historia de la 
bandera mexicana se argumenta que “hoy en día, la Virgen de Guadalupe continúa siendo un emblema 
de nacionalismo y de mexicanidad” (Secretaría de la Defensa Nacional, 2014: 10). Es decir, el 
discurso nacional reconoce la importancia de la Virgen como representante de la mexicanidad, aunque 
oficialmente el Estado-nación mexicano se presente como laico. 


Sin embargo, se observa que a partir del año 2000, está más presente la religiosidad en lo 
nacional. Por ejemplo: se usaron emblemas religiosos en el discurso político durante la presidencia 
de Vicente Fox, quien generó indignación en algunos sectores, porque recibió un estandarte con la 
imagen de la Virgen y argumentó al respecto que la Virgen de Guadalupe no solo era una imagen 
religiosa, sino también nacional. 


Asimismo, en la actualidad se usan símbolos nacionales en contextos religiosos. Durante las 
festividades con ocasión del Día de la Independencia que se celebraron en el año 2002, en la Catedral 
Metropolitana en la Ciudad de México, se vio a estudiantes marchar con la bandera nacional. Esto 
muestra que el catolicismo está relacionado también con lo mexicano (De la Torre, 2014). 


Lo mismo ocurre con respecto a la visita del Papa Francisco a México el 2016. Encontramos 
imágenes que muestran una bandera nacional mexicana posicionada abajo de la imagen de la Virgen, 
durante la misa que se llevó a cabo el día de la visita del Papa en la Basílica de Guadalupe. Estos 
hechos permiten establecer que la relación histórica entre imágenes religiosas y nacionales no ha 
desaparecido dentro de la definición como laico del Estado-nación mexicano. Encontramos más bien 
un laicismo “de simulación” (De la Torre, 2014: 19). Parece que ni siquiera la política nacional actual 
suele sostener el discurso del laicismo oficial. 


La relación actual entre lo religioso y lo nacional también la encontramos en la cotidianidad de 
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los indígenas mexicanos. El comentario de un entrevistado protestante señala que la bandera nacional 
mexicana está presente en la iglesia católica de Ahuacatlán. Según él, se ha usado “en partes” de la 
iglesia, en específico en los “eventos grandes religiosos” (Informante F., comunicación personal, 9 de 
octubre de 2015). Este comentario corrobora lo observado en nuestras visitas a esta iglesia católica, en 
la cual encontramos que la imagen de la Virgen de la Guadalupe tiene puesta una bandera mexicana. 
Habitantes del lugar comentaron al respecto que la bandera, en conjunto con la Virgen, siempre se 
encuentra en la iglesia. Esto supone que también en este pueblo indígena la Iglesia Católica utiliza la 
bandera y los colores nacionales junto con la imagen religiosa. De esta manera busca “recatolizar lo 
nacional” (De la Torre, 2014: 28). 


Una mujer informante mencionaba que la iglesia católica del lugar exhibe a la Virgen en 
conjunto con la bandera “porque somos mexicanos y es nuestra madre” (Informante M., comunicación 
personal, 1 de octubre de 2015). Así, la Virgen también es considerada como la madre de los mexicanos. 
Podemos relacionar este comentario con la idea de que la Virgen de Guadalupe puede fungir de “madre” 
de todos los mexicanos porque, en contraste con la Virgen María, no aparece con el niño Jesús, lo que 
permite considerarla como “madre de todos” (Solange, 1999: 155). 


También encontramos en Ahuacatlán que se usan imagenes religiosas durante fiestas cívicas. 
Otra entrevistada comentaba, que el Día de la Independencia, en su casa se acostumbra a poner una 
bandera nacional junto con “una crucecita” (Informante D., comunicación personal, 15 de septiembre 
de 2015). Este ejemplo alude a la idea de que los símbolos religiosos están integrados en ámbitos 
nacionales. 


Podemos inferir de estos comentarios, que la relación entre la Virgen de Guadalupe y la 
bandera nacional no es de carácter unilineal. En nuestro trabajo de campo encontramos a la bandera y 
los colores oficiales en la iglesia católica del lugar, lo que demuestra que se usan elementos nacionales 
en ámbitos religiosos y viceversa. Podemos decir que se presenta una “religiosidad patriótica” (De la 
Torre, 2006: 32) y un “patriotismo religioso”. Existe una relación de interdependencia entre ambos 
símbolos. 


Esta interrelación es resultado de que muchos mexicanos conciban que la patria está unida 
con la cultura católica (De la Torre, 2006). Casi todos los entrevistados católicos consideraron que la 
Virgen de Guadalupe y la bandera son dos símbolos inseparables. Para los sujetos católicos del lugar, 
ella es considerada como “la reina de México” y “México es la Virgen y la bandera es de México, 
entonces va en conjunto” (Informante E., comunicación personal, 24 de septiembre de 2015). Nuestra 
observación de las fiestas religiosas lo evidencia. Durante la procesión con ocasión del Día de la 
Virgen de la Candelaria, encontramos velas decoradas con los colores nacionales. 


Es significativo constatar que la interrelación que se hace entre lo religioso y lo nacional 
no solamente es reconocida por sujetos católicos, sino también por un habitante protestante, quien 
argumentó que la bandera “forma parte de la Virgen de Guadalupe” (Informante F., comunicación 
personal, 9 de octubre de 2015). En este caso, aunque no sea católico, reconoce el conjunto de bandera 
y Virgen. Alan Knight (2010) afirma al respecto que “hasta los mexicanos que no son católicos son 
capaces de sentir cierto afecto patriótico hacia la Guadalupana”. El sujeto protestante entrevistado 
comentó en este sentido, que para él la Virgen tiene importancia “por ser, hablando de religión, 
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hablando de Dios, (...) la madre” (Informante F., comunicación personal, 9 de octubre de 2015). Es 
decir, dicho sujeto considera a la Virgen como símbolo religioso y como nacional. 


Sin embargo, observamos que el reconocimiento de la Virgen como símbolo “cuasinacional” 
no se da en todas las religiones presentes en Ahuacatlán. También existen Iglesias que no promueven 
las imágenes religiosas y nacionales, lo que se refleja en la percepción por parte de los sujetos. Varios 
entrevistados destacaban que la Iglesia, “el templo”, aunque una institución cristiana, “no tiene 
imágenes” (Informante C., comunicación personal, 2 de febrero de 2016) como la iglesia católica. Para 
dos jóvenes y otros miembros que visitan esta institución, la Virgen de Guadalupe no tiene importancia 
o relevancia- ni como símbolo religioso, ni como nacional (Informantes L y G., comunicación personal, 
24 de septiembre de 2015). 


Encontramos que la interrelación entre Virgen y bandera está ligada en primera línea a la religión 
católica. En Ahuacatlán, la Iglesia Católica es la única institución religiosa que se apropia de la bandera 
nacional y que la pone en conjunto con la Guadalupana. Mientras esta institución intenta recatolizar 
la bandera, las nuevas iglesias protestantes son percibidas como un peligro para la Iglesia Católica y 
la identidad nacional. La falta de imágenes religiosas en “el templo” es percibido negativamente por 
algunos católicos. Se evidencia que, no solamente el Estado-nación mexicano utiliza estos símbolos, 
sino que la bandera nacional también es instrumentalizada por la Iglesia Católica (De la Torre, 2014). 
En el contexto del catolicismo, la Virgen y la bandera ligan a la patria y la Iglesia, como una cultura 
nacional y catolicidad (Gómez Izquierdo Sánchez, 2012). En el caso de la Iglesia Católica, la fuente 
del patriotismo no es cívico-laico, sino guadalupano (De la Torre, 2006). 


Aparte de esto, encontramos que la importancia de la Virgen como la de la bandera para las 
personas, depende de la confesionalidad religiosa. Mientras que no encontramos diferencias ligadas 
directamente al sexo o la edad de los sujetos entrevistados, la confesionalidad religiosa influye 
significativamente la percepción de ambos símbolos. Resulta que para los miembros del templo 
entrevistados, la Virgen de Guadalupe y la bandera nacional no tienen importancia. Dos jóvenes 
que visitan esta iglesia comentaban que no tienen una bandera nacional, porque “nos nos importa” 
(Informantes L y G., comunicación personal, 24 de septiembre de 2015) y que la Virgen no es un 
símbolo importante para ellas. Mientras la iglesia católica es un espacio que promueve la imagen de 
la Virgen de Guadalupe y también el simbolismo de la bandera nacional, el templo niega la utilización 
de símbolos en general. Parece que la falta de imágenes en esta institución motiva también la ausencia 
de patriotismo entre los sujetos. No obstante, la negación de lo religioso y lo nacional no se relaciona 
con el laicicismo oficial, sino probablemente con el rechazo de símbolos en general. 


Las entrevistas y la observación en Ahuacatlán suponen que la separación entre Iglesia y Estado- 
nación mexicano no refleja la realidad de los ciudadanos (De la Torre, 2006). Más bien, encontramos 
una inseparabilidad entre Virgen y bandera para los sujetos católicos. Esto muestra, que el laicismo 
gubernamental es un concepto teórico y que la separación entre Iglesia y Nación pertenece al imaginario 
nacional oficial. La unidad de lo religioso y lo nacional que encontramos en Ahuacatlán, causa que 
ambas imágenes se conviertan en símbolos identitarios. 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 4, julio- diciembre 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Frederike Diny, 2016 Artículos de investigación 


- 19- 


La bandera nacional y la Virgen como símbolos de la identidad nacional y étnica 


La interrelación entre Virgen de Guadalupe y bandera nacional mexicana son causa de que se convierten 
en símbolos identitarios. Son referentes importantes con respecto a dos identidades predominantes en 
este pueblo indígena: la identidad nacional y la étnica. Para poder analizar cómo la Virgen y la bandera 
se convierten en símbolos identitarios, definimos qué entendemos por el concepto de““identidad”. 
Encontramos posturas que provienen de diferentes disciplinas — como la pedagogía, la psicología 
o las ciencias sociales —, que nos permiten definirla; en general, podemos dividirlas en dos posturas 
predominantes. 


La primera se refiere a la idea de que son los sujetos quienes definen su identidad. Es decir, la 
identidad depende significativamente del sentimiento de los sujetos. Esta postura subjetiva subraya 
la capacidad de auto-identificación de los individuos. La identidad es una construcción activa, y en 
algunos casos consciente, por parte de los individuos (Portal, 1991). La segunda postura considera 
a la identidad como un concepto impuesto desde afuera. En vez de las personas, son el contexto 
histórico y de poder los que prescriben una identidad específica. Aquí podemos situar las posiciones 
poscoloniales que argumentan que la identidad es un concepto “cuasi obligatorio” (Taylor, 1996: 17). 
Para definir la identidad nacional y la identidad étnica, en nuestro caso, retomamos diferentes aspectos 
de ambas posturas para discutir cómo relacionarlas con los símbolos mencionados. 

Entendemos la identidad nacional como el proceso de negociación entre interiorización y 
autoidentificación. La identidad nacional es una construcción que se encuentra influida por “el punto 
de vista del discurso dominante” (Fraga, 2013: 398). Es decir, sus características son prescritas por 
parte del Estado-nación mexicano, quien crea y define lo que se tiene que entender como identidad 
nacional. De esta manera, se presenta como una categoría que se impone a todos los ciudadanos — 
también a los sujetos indígenas, en nuestro caso-. La identidad nacional se encuentra afectada por los 
contextos del poder del Estado- nación. Sin embargo, encontramos que esta construcción de identidad 
como concepto “cuasiobligatorio” se enfrenta a la capacidad de autoidentificación por parte de la 
gente. Aunque la identidad nacional se presente como una categoría obligatoria, impuesta por parte 
del Estado-nación, al mismo tiempo es “abierta y reflexiva” (Sahuquillo Martínez, 2006: 814) a 
modificaciones y apropiaciones. Esto alude a la idea de que la identidad nacional sigue el “principio 
esencial del autorreconocimiento” (Arfuch, 2005: 26), por lo tanto es una percepción (Fraga, 2013). 


La identidad nacional es una construcción con características definidas por el estado, pero 
también los sujetos son capaces de modificarla y articular su propia percepción. Es posible situar 
la identidad nacional en una negociación entre la percepción subjetiva y el contexto de poder, pues 
influyen en ella. Es necesario mediar entre la idea de una identidad impuesta y una identidad activa 
y construida (Fraga, 2013). Alan Knight (2010) distingue entre “la identidad nacional objetiva” y la 
“identidad nacional subjetiva”. Mientras la primera corresponde a un supuesto concepto explicativo 
objetivo, la segunda describe una creencia o proposición subjetiva por parte de la gente. Según nuestra 
definición, la identidad nacional mexicana corresponde a una negociación entre los dos conceptos. 
Podemos decir que la identidad nacional se sitúa en la dinámica que se establece entre su dimensión 
auto-identificatoria-subjetiva y su dimensión interiorizada-contextualizada. 


Como dice Giménez (2000), la identidad, como construcción subjetiva, se relaciona con un 
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núcleo de símbolos y representaciones sociales que comparten los sujetos. En este sentido, la identidad 
nacional es una construcción activa por parte de las personas, que se relaciona con un sistema de 
símbolos que la rodean y caracterizan. En nuestro caso, el “núcleo de símbolos” se refiere al conjunto 
de símbolos religiosos y nacionales. La identidad nacional, por lo tanto, depende de los símbolos 
oficiales, como la bandera mexicana, y de otras representaciones sociales — en nuestro caso, la Virgen 
de Guadalupe-. Los sujetos son capaces de definir su propio sistema de símbolos y construir significados 
y “representaciones simbólicas” (Redón Pantoja, 2011: 449) propias de la identidad nacional. Este 
sistema de símbolos incluye tanto a la bandera nacional, como a la Virgen de Guadalupe. 


Los comentarios de los sujetos indígenas muestran que la bandera nacional es percibida por 
ellos como un símbolo que representa a la pluriculturalidad de México y a la existencia de libertad de los 
pueblos indígenas. Un entrevistado comentaba que la bandera representa “a todos, por igual. Personas 
que hablamos una lengua indígena hasta el Presidente de la República” (Informante F., comunicación 
personal, 9 de octubre de 2015). Otro mencionaba que antes de la lucha de la Independencia, los 
españoles no tomaban en cuenta a la población indígena, pero que en la actualidad todos los mexicanos 
viven en libertad. Aquí encontramos una interiorización del significado oficial de la bandera nacional. 
La percepción de los sujetos alude a componentes de la identidad nacional impuesta. 


Sin embargo, también encontramos que la bandera mexicana se presenta en este pueblo 
indígena como un símbolo de una identidad nacional que se relaciona con la religión católica. Un 
entrevistado argumentaba que “cada religión obtiene su color”, pero que en Ahuacatlán, “tenemos un 
solo color que nos hace (...), que nos representa como mexicanos y es nuestra bandera” (Informante E., 
comunicación personal, 24 de septiembre de 2015). Encontramos en este comentario que la bandera 
nacional es relacionada con la religión católica. Es decir, la bandera nacional representa una identidad 
nacional católica y no a una identidad “laica”, como establece el discurso nacional. 


Con respecto a la Virgen de Guadalupe, podemos destacar, en general, que “la importancia 
de la Virgen en la vida cotidiana va mucho más allá de la fe, porque también es un acto de identidad 
nacional” (Arnal, 2010: 112). Los sujetos católicos de Ahuacatlán comentaban que esta figura es 
la “madre” de todos los mexicanos, lo que la convierte en una figura identitaria. Mientras la Virgen 
se presenta como la madre, la bandera es considerada como representante de la “patria del pueblo 
mexicano”. Ambos símbolos siguen “el modelo de la familia (identidad genética)” y el concepto de 
una comunidad religiosa (Giménez, 1993: 2). 


El conjunto de Virgen y bandera demuestra que los sujetos indígenas pueden “identificarse bajo 
una nacionalidad específica, y ejercer su ciudadanía desde lo local, nacional o global, dependiendo de 
sus intereses” (Aguilar, 2010: 194). En este caso la “nacionalidad específica” se relaciona con un 
concepto de identidad nacional que incluye el reconocimiento de símbolos nacionales en conjunto con 
símbolos religiosos para construir una identidad que concierne a todos los mexicanos. 


La consideración de la Virgen de Guadalupe como símbolo de la identidad nacional mexicana 
se explica a través de la interrelación histórica entre estado e iglesia que hemos analizado en la primera 
parte. Por el otro, encontramos en los comentarios que la Virgen de Guadalupe se convirtió en un referente 
identitario, porque como la bandera nacional, representa a lo “propiamente mexicano”. Mientras que 
el catolicismo forma parte de varias identidades nacionales en diferentes países latinoamericanos, la 
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Virgen de Guadalupe representa especificamente a México (Knight, 2010). Mientras que la bandera 
nacional oficialmente representa a la pluriculturalidad étnica del país (Presidencia de la República, 
2015), la Virgen es un símbolo que une lo mestizo con lo indígena (De la Torre, 2014). Una mujer de 
Ahuacaltán comentó al respecto que la Virgen y la bandera en la Iglesia van juntas “porque somos 
mexicanos. Porque todos hablamos el dialecto náhuatl, porque yo sí sé también los dos dialectos, 
hablo español y náhuatl” (Informante V., comunicación personal, 1 de octubre de 2015). Vemos en este 
comentario que la Virgen y la bandera representan la pluriculturalidad mexicana. 


Aparte de esto, tanto la bandera mexicana como la Virgen de Guadalupe son consideradas 
por los sujetos como símbolos de la defensa. Una mujer mencionó que la Virgen es la “defensora 
del pueblo” (Informante D., comunicación personal, 15 de septiembre de 2015). Históricamente, la 
Virgen de Guadalupe ha sido un símbolo de esperanza y de defensa de los indígenas (Wolf, 1958). 
Con respecto a la bandera nacional encontramos que, en tiempos prehispánicos y en la colonia, el 
emblema indígena era un símbolo de resistencia (Florescano, 2014). En las luchas de Independencia 
se convirtió, junto con la Virgen de Guadalupe, en un símbolo de defensa. Durante la Revolución, la 
bandera y la Virgen fueron utilizadas como símbolos revolucionarios (De la Torre, 2014). 


Las similitudes que encontramos también se reflejan en las prácticas religiosas y cívicas 
encontradas en Ahuacatlán. Mientras los días festivos cívicos se celebran en este pueblo con un 
desfile, durante las festividades religiosas se realizan procesiones. En los primeros, la bandera nacional 
encabeza el desfile, mientras que en las procesiones se llevan los imagenes de los santos enfrente. Esto 
ejemplifica que los rituales patrios son construidos a imagen de rituales católicos y que se ha “formado 
una forma sumamente ritual de relacionar (se) con la nación” (De la Torre, 2006: 27). De esta manera, 
se ha creado un sistema que se parece al religioso, para honorar a los símbolos patrios (De la Torre, 
2014). Así resulta también, que, aunque “separados legalmente”, la ideología nacional y religiosa se 
unen con lo cotidiano (De la Torre, 2014: 33). Además, la Virgen y la bandera nacional se presentan en 
Ahuacatlán también como representantes de una identidad étnica. 


Definiendo la identidad étnica, esta es una “entidad relacional” con la que un grupo étnico 
comparte un común sentido de pertenencia y un núcleo de símbolos y representaciones sociales. 
La identidad étnica, para nosotros, no se refiere a un grupo étnico con rasgos específicos o a una 
“esencia” (Giménez, 2000: 5) que lo distingan significativamente de los demás grupos. Encontramos 
que la construcción de la identidad étnica es influida también por las estructuras de poder. Fraga 
(013: 394) habla de una “identidad comunitaria desde afuera”. Como en el caso de la identidad 
nacional, se presentan características de la identidad étnica que son construidas y prescritas desde 
fuera, en gran medida por sujetos ajenos del grupo étnico. Sin embargo, también en el caso de la 
identidad étnica, los sujetos indígenas son capaces de definir su relación con esta identidad y construir 
su propio núcleo de símbolos. La capacidad de los sujetos de autoidentificarse, les permite apropiarse 
de las representaciones sociales (Limón, 2012). La identidad étnica, en consecuencia, es un atributo 
identificatorio, una auto-identificación por parte de los sujetos indígenas, pero al mismo tiempo una 
categoría instrumentalizada y definida desde fuera. En Ahuacatlán la construcción de una identidad 
étnica está relacionada tanto con la re-significación de la bandera nacional, como la de imágenes 
religiosas. 
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La bandera nacional se convierte en un símbolo identitario para los sujetos indígenas del lugar 
a través de una “localización” de sus significados. Este punto se refleja en el hecho de que el escudo 
nacional de la bandera es considerado como un símbolo que representa a la Presidencia Auxiliar de 
Ahuacatlán. Una mujer comentaba que ella no tiene una bandera o un escudo en su casa, porque su 
esposo dijo que ésta pertenece a la Presidencia Auxiliar (Informante L., comunicación personal, 1 
de octubre de 2015). Un miembro de la misma comentaba que el escudo nacional representa a esta 
institución, porque el escudo “es el honor y respeto en esta casa, que es una Presidencia Auxiliar” 
(Informante E., comunicación personal, 24 de septiembre de 2015). Estos dos ejemplos expresan 
que la bandera con el escudo nacional se han convertido en símbolos identitarios que reflejan a esta 
institución indígena específica de Ahuacatlán. Los símbolos nacionales se convierten en símbolos de 
identificación local. 


Relacionado con esto, la bandera y el escudo nacional además son considerados como 
símbolos que representan a la identidad nahua. Un sujeto indígena comentaba que el escudo muestra 
un nopal porque “la bandera es el nopal. Nos representa. Nosotros somos mexicanos, somos los 
del nopal” (Informante E., comunicación personal, 24 de septiembre de 2015). A través del nopal 
la bandera se convierte en un símbolo que representa a los mexicanos indígenas nahuas, porque, 
históricamente, son el grupo relacionado a esta planta (Florescano, 2014). Ambos comentarios 
suponen que la bandera nacional es traslada de un contexto nacional a uno local, lo quela convierte 
en un símbolo local de la identidad étnica. Para estos sujetos no solamente representa a los mexicanos 
en general, sino se refiere también a los indígenas nahuas del lugar. 


Esta “localización”la encontramos también en el caso de la Virgen. Aunque es representada 
como la madre de todos los mexicanos, en Ahuacatlán se convierte también en símbolo de identidad 
étnica. Varios sujetos comentaban que era la madre de los mexicanos, pero al mismo tiempo la 
“defensora” del pueblo. Una mujer contaba, que una vez hubo una guerra en un cerro cerca de 
Ahuacatlán, que terminó hasta que apareció la Virgen en el lugar (Informante C., comunicación 
personal, 2 de febrero de 2016). Esta historia se parece significativamente a la historia oficial de la 
aparición de la Virgen de Guadalupe en Tepeyac, pero fue traslada por este sujeto al contexto local 
de su pueblo. La Virgen se presenta aquí no solamente como un símbolo de identidad nacional, como 
la madre de todos los mexicanos, sino como la protectora de este pueblo. Esto alude a la idea de que 
la bandera nacional y la Virgen se convierten en símbolos identitarios que representan atributos que 
se refieren específicamente a la identidad étnica de los indígenas de Ahuacatlán. 


El uso de la Virgen y de la bandera nacional como símbolos locales de Ahuacatlán, que 
aluden a la identidad étnica de los sujetos, muestra que los grupos indígenas tienen su propia idea de 
la Nación e incluso se pueden apropiar de los símbolos nacionales y religiosos. Podemos explicar 
este proceso si retomamos la idea de Florencia Mallon (2003: 84), que afirma que el nacionalismo 
es “una forma de discurso”, una combinación de prácticas intelectuales y políticas que dan sentido a 
acontecimientos y relaciones sociales. Esta autora analiza la participaciónde diferentes comunidades 
de la Sierra de Puebla en los acontecimientos históricos durante el siglo XIX. Ella argumenta que 
durante la Intervención Francesa, el conflicto étnico y la guerra civil entre 1858 y 1861, en la Sierra 
de Puebla se generó una gran variedad de corrientes, tanto conservadoras como liberales. Las 
luchas liberales se interseccionaron con luchas regionales por la justicia étnica y social. Durante 
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este proceso, la intersección entre demandas locales y prioridades nacionales liberales, se definía y 
redefinía constantemente (Mallon, 2003). Es decir, las diferentes comunidades y regiones actuaban 
también según sus intereses locales específicos. 


Aunque no hemos realizado un estudio histórico sobre la participación de Ahuacatlán en el 
proyecto nacional, el estudio de Mallon (2003) nos ayuda a entender que las diferentes comunidades 
indígenas tenían, y tienen, una manera propia de relacionarse con la Nación. Encontramos en su 
argumentación que existían diferentes luchas regionales que se orientaban hacia diferentes intereses 
económicos, políticos y sociales, de las distintas localidades. Es decir, la relación con el proyecto 
nacional dependía significativamente de contextos locales. Lo mismo encontramos con respecto 
a la consideración de la Virgen y de la bandera como símbolos de identificación local. Para que 
un símbolo se pueda convertir en un “foco principal del sentimiento colectivo”, es necesario que 
conserve o establezca “un foco persistente de lealtad local a lo largo de los siglos” (Knight, 2010). 
En el caso de la Iglesia Católica, el Santo Patróno, la fiesta y los títulos de propiedad apuntaban esta 
lealtad (Knight, 2010). 


En Ahuacatlán, la Virgen obtiene su utilidad como referente local por ser considerada como 
defensora del pueblo. La bandera nacional, por otra parte, funciona como símbolo de respeto hacia 
una institución indígena local. Al mismo tiempo ambos son referentes importantes de la identidad 
nacional. Nuestra investigación en Ahuacatlán supone que el nacionalismo, según Mallon (2003: 
81) como “una serie de discursos en constante formación y negociación”, se relaciona tanto con lo 
nacional, como con lo local. Alan Knight (2010) argumenta al respecto que la identidad nacional, 
como proceso sociocultural, no es más que una entre numerosas identidades. Más aún, la función de 
símbolos nacionales y religiosos como referentes de la identidad nacional, depende de su relación 
a contextos locales. Encontramos en nuestro análisis, que la Virgen de Guadalupe y la bandera 
nacional se convierten en símbolo de identidad nacional y étnica. Mientras la nacional alude al 
conjunto entre ambos símbolos, la étnica se refleja en la localización de símbolos nacionales y 
religiosos. De esta manera, las dos se convierten en símbolos identitarios que aluden a la posición de 
este pueblo indígena dentro del Estado-nación mexicano. 


Conclusión 


Nuestro análisis muestra que la relación histórica entre Virgen de Guadalupe y bandera nacional 
terminó oficialmente con la separación entre Iglesia y Estado en el siglo XX. Sin embargo, la 
interrelación sigue siendo pertinente en la cotidianidad de los ciudadanos. La falla del laicismo oficial 
se evidencia en la actual consideración de lo religioso en la política estatal y en la cotidianidad de 
los pueblos indígenas del país. La realidad de Ahuacatlán ejemplifica que el laicismo es únicamente 
un concepto teórico, que no toma en cuenta que lo nacional, lo religioso y lo local son inseparables. 


Son los conceptos identitarios los que reunifican con los símbolos religiosos y nacionales en 
la práctica y revelan el laicismo imaginado. La consideración de la Virgen de Guadalupe como la 
madre de todos los mexicano, y la protectora del pueblo Ahuacatlán, demuestra que es un símbolo 
religioso y nacional que representa la identidad nacional y étnica. La bandera nacional no es un 
símbolo exclusivamente nacional, sino también es resignificada para representar particularidades 
locales. Esto la convierte en un símbolo nacional oficial y local. 
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En consecuencia, la inseparablidad práctica entre símbolos religiosos y nacionales muestra 
que el concepto del laicismo oficial debe ser reconsiderado. En la actualidad la Iglesia Católica no es 
un peligro para el nacionalismo, sino más bien es una de las fuentes principales de su reforzamiento. 
A diferencia de otras instituciones religiosas, la Iglesia Católica promueve los simbolismos religiosos 
y nacionales. Aparte de esto, es necesario que las instituciones nacionales y religiosas reconozcan 
que no existen simbolismos universales, sino que los sujetos son capaces de construir significados 
locales. Es el deber de estas instituciones reconocer esta “localización” de los símbolos para reconocer 
la relación actual entre contextos nacionales y locales. 
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Resumen 


El siguiente artículo propondrá aproximaciones a una definición del espacio público en la Caracas con- 
temporánea. Basándonos en el método etnográfico y en datos recogidos durante un período interrumpido 
de 1 año, planteamos que el espacio público no puede ser concebido de manera unidimensional, sino que, 
al contrario, debe construirse de manera contextual a partir de las características y prácticas de los sujetos 
que hacen vida en él. 


Palabras clave: Caracas, espacio público, contextos, barrio 


Abstract 


The following article will propose approximations to a definition of the public space in the contemporary 
Caracas. Basing on the ethnographic method, and on information gathered during a period interrupted of 
1 year, we raise that the public space cannot be conceived as an un-dimensional way, but on the contrary, 
1t must be constructed in a contextual way from the characteristics and practices of the subjects that do 
life in 1t. 


Key words: Caracas, public space, contexts, neighborhoods. 
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Introducción 


En el 2009, la Alcaldía Bolivariana del Municipio Libertador de Caracas anunció la creación de un 
plan de transformación urbana para este Municipio de la Capital. Este plan nació de la necesidad 
de articular varios programas (sustitución de viviendas en alto riesgo, recuperación de espacios 
públicos, recuperación del casco histórico, entre otros) que, aislados, reducían la coherencia de 
una política urbana integral. En contracorriente con las tendencias globales en planificación urbana 
(Harvey, 2011), los objetivos del plan apuntaban a “satisfacer progresivamente el derecho a habitar 
dignamente Caracas, rescatando el espacio público y la función social del suelo urbano”*. La orga- 
nización del Plan y de su aplicación se construyó con base en un período de encuentros y diálogos 
entre diversas organizaciones y movimientos sociales y el entonces candidato a la Alcaldía del Mu- 
nicipio Libertador Jorge Rodríguez y su equipo político. Al ganar las elecciones en noviembre del 
2008, las ideas concebidas durante este período pasaron a ser un programa de gobierno; se publicó 
el texto “Transformación Socialista del hábitat de Caracas”? donde las particularidades, así como 
los diferentes ejes de acción y modos de aplicación del Plan, son explicados y acompañados de los 
objetivos principales y de varias cifras ligadas a la cuestión del hábitat y la vivienda en la capital 
venezolana. 


Según este texto, la “Caracas Socialista” sería aquella producida por una “profundización 
de nuestra revolución que delegue el poder de decisión al pueblo unido, y así enfrentar la especula- 
ción inmobiliaria y conseguir la integración de la ciudad”. El seguimiento de dicho plan produciría 
nuevas instituciones “al servicio de la consolidación del Poder Popular para hacer de Caracas una 


ciudad cada vez más democrática, justa, más integrada y sustentable”. 


En esta dirección, en este artículo se analiza la puesta en práctica del Plan Caracas Socialista 
a través de dos experiencias en la Parroquia 23 de Enero de Caracas. Basado en visitas y entrevistas 
realizadas en los sectores en transformación, además de encuentros con funcionarios de la Alcaldía 
de Caracas*, este artículo se acercará a la manera en que se aplicó este plan y todas las dinámicas 
de participación política que generó. Articulando el análisis de estas dinámicas con herramientas 
teóricas, el presente texto propondrá una manera de ver el espacio público en la Caracas en transfor- 
mación”. 


1 Presentación del Plan en la página de internet de FUNDACARACAS (http://www.fundacaracas.gob.ve/?module=pa- 
ges£op=displaysectiongsection id=68format=html última consulta 04/08/2014). 

2 Conocido como “el libro rojo” está disponible en la página web de FUNDACARACAS http://www. fundacaracas.gob. 
ve/?module=pagesézop=displaysectiongzsection id=8é:format=html (última consulta 04/08/2014). 

3 Todas las citas del párrafo son extraídas del texto “Transformación Socialista del hábitat de Caracas”. 

4 Las entrevistas y visitas se realizaron de manera interrumpida entre octubre de 2012 y abril de 2014. 

5 Agradecemos la ayuda y la disponibilidad de los habitantes del 23 de Enero, específicamente de los sectores “Cambo- 
ya” y “Santa Rosa”. Un agradecimiento especial a Giancarlos, Judith, y a todos los obreros de la cuadrilla. Este trabajo 
no hubiese sido posible sin la participación activa de los miembros del Centro de Estudios de Transformaciones Socia- 
les, Ciencia y Conocimiento. Agradecemos las lecturas críticas, discusiones, y todos los aportes hechos particularmente 
por Luther Rodríguez y Ximena González. De igual manera, asumimos todas las limitaciones que este trabajo pueda 


contener. 
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Etnografía de un plan de transformación urbana 


La Transformación Integral de Barrios es uno de los nueve programas que contiene el Plan Ca- 
racas Socialista. Tiene como misión apoyar a las comunidades en el diagnóstico, planificación y 
realización de su propia transformación. Para lograrlo, la Alcaldía debe recibir proyectos de parte 
de la comunidad que aborden uno o varios problemas de su sector, como por ejemplo: la canaliza- 
ción de aguas, la mejora o substitución de viviendas, etétera, para luego aportar el apoyo técnico y 
económico necesarios. Siguiendo las directrices del Plan Caracas Socialista y del programa Trans- 
formación Integral de Barrios, las comunidades de los sectores Santa Rosa y Camboya, en el 23 
de Enero, comenzaron a organizarse para realizar trabajos de recuperación de sus espacios físicos, 
desde mediados del año 2012. 


En Camboya, el primer ejercicio de articulación con la Alcaldía de Caracas fue la elabora- 
ción de un diagnóstico, primera etapa del “Ciclo Comunal”*. Siguiendo el ejemplo del sector Santa 
Rosa, donde se sustituyeron casas en mal estado por nuevas viviendas, el consejo comunal de 
Camboya quiso atender los problemas de, aproximadamente, cinco viviendas que se encontraban 
en muy malas condiciones. 


Luego de varias reuniones con funcionarios de la Alcaldía, la comunidad acordó priorizar 
la sustitución de tuberías de agua. Este cambio de planes permitiría beneficiar alrededor de cien 
casas, en lugar de solamente cinco. Así lo muestra el relato que hace Francisco”, responsable de la 
Transformación Integral de Barrios en este sector de la Parroquia 23 de enero: 


Surge la propuesta de nuestra parte [la Alcaldía], hacia el Consejo comunal de Camboya [Poder 
Popular]...está bien, tenemos ahí este recurso: doscientos noventaitres (sic) mil bolívares ya aprobados 
para hacer esas cinco casas, pero nos valdría la pena reflexionar un poquito sobre cuáles son las regidas 
[sic] del barrio, para ver si las...rehabilitar cinco viviendas la...verdaderamente lo más urgente, lo más 
prioritario. Entonces de ahí...ahí la comunidad se prestó al ejercicio, y hemos iniciado el ejercicio y 
el diagnóstico. Entonces ¿qué surge? Planteamos abordar este proyecto en lugar, con los recursos de 
rehabilitación de las cinco casas...y bueno con la conciencia de que este proyecto va a beneficiar a 
aproximadamente cien viviendas, que eso es el tema de cómo la inversión pública tiene un impacto 
colectivo, y no solo individual (Entrevista realizada el 19 de Octubre de 2012 a Francisco, responsable 


de los proyectos en el sector de Camboya, en el 23 de enero). 


Esta primera etapa evidencia los vínculos que se tejen entre la Alcaldía (institución 
oficial) y los consejos comunales (Poder Popular), como lo muestra el relato de Francisco. 
Vínculos que son objetivos del Plan Caracas Socialista cuando se propone “[...] la creación de 
una nueva institucionalidad que se ponga al servicio del fortalecimiento del poder popular [...]” 
(Transformación socialista del hábitat de Caracas: 8) 


6 Artículo 44 de la Ley Orgánica de los Consejos Comunales. “El ciclo comunal en el marco de las actuaciones de 

los consejos comunales, es un proceso para hacer efectiva la participación popular y la planificación participativa que 

responde a las necesidades comunitarias y contribuye al desarrollo de las potencialidades y capacidades de la comu- 

nidad. Se concreta como una expresión del poder popular, a través de la realización de cinco fases: diagnóstico, plan, 

presupuesto, ejecución y contraloría social”. 

7 Todos los nombres de las personas que contribuyeron en los datos de este trabajo fueron modificados u omitidos. 
MO) 


Y 
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Terminada esta etapa de diagnóstico, la Alcaldía se propuso abordar la cuestión del espacio 
público, tema fundamental en la planificación urbana. Como lo indica Francisco: “tal vez siendo un 
poco radicales”, la Alcaldía propuso hacer de la calle principal de Camboya un Bulevar... el Bulevar 
de Camboya. 


Francisco comentó que para ese momento era de mucha importancia el proyecto de recupera- 
ción del Bulevar de Sabana Grande” en la transformación de Caracas. En este Bulevar se realizaron 
trabajos para recuperar una vía peatonal donde la circulación y el acceso fuesen óptimos, acompaña- 
dos de un inmobiliario urbano, a la vez práctico y estético, que permitiera un uso total de estos espa- 
cios. 


¿Por qué no hacer entonces el mismo ejercicio en un Barrio, en este caso en el sector de “Cam- 
boya”? ¿Por qué en el Barrio “tiene que ser piso de cemento”, se preguntaba Francisco? Y así surge 
entonces la idea de la reutilización de los adoquines de Sabana Grande'” para la construcción del Bu- 
levar de Camboya. 


Para la realización de este trabajo, y siguiendo también el ejemplo del barrio Santa Rosa, la 
comunidad de Camboya se organizó para que fuesen habitantes del barrio, jóvenes sobre todo, los 
contratados como mano de obra para la transformación material de estos espacios, e impulsar así la au- 
tonomía comunal, la autogestión en la transformación de la comunidad y rescatar la fuerte capacidad 
de los habitantes de los barrios para producir su propio hábitat. Esto indica, además, que las políticas 
urbanas del Estado buscan una producción cuantitativa y habitacional, así como también un desarrollo 
integral del hábitat para fortalecer varios de sus aspectos cualitativos (empleo, desarrollo de la gober- 
nabilidad y reivindicación del sujeto como elemento transformador). 


Lamentablemente, la obra en la comunidad de Camboya no fue terminada y, según algunos 
habitantes, la situación física de los espacios empeoró. En las visitas realizadas se podían ver los es- 
combros de los trabajos suspendidos; los adoquines que quedaron del Bulevar servían como escalones 
para el mejor tránsito de las motos. De acuerdo con ciertos entrevistados, los primeros problemas 
comenzaron con la mala organización de los jóvenes contratados, quienes no cumplían las órdenes del 
maestro de obra. Luego, también, según el testimonio de algunos habitantes, la mala colocación de los 
adoquines (que comenzaron a aflojarse) produjo filtraciones de agua en las viviendas. Principalmente 
fue esto último lo que provocó la suspensión de los trabajos del Bulevar. Como comentó uno de los 
miembros del Consejo Comunal, algunas personas comenzaron a manifestar que “las casas se iban 
a caer” por culpa de la mala colocación de los adoquines, y en una asamblea del consejo comunal se 
votó mayoritariamente por que los adoquines fuesen retirados y se colocara piso de cemento. Sola- 
mente tres o cuatro personas en la votación se opusieron a la mayoría y explicaron que un cambio de 
planificación en el proyecto implicaría una mala utilización de los recursos dados por el Estado: 


8 Términos utilizados por Francisco durante la entrevista concedida el 19 de octubre de 2012. 

9 Recuperación llevada a cabo en el 2011. Sabana Grande es un eje urbano y comercial muy importante de la Capital, 
ubicado en la Parroquia El Recreo del Municipio Libertador. 

10 En un trabajo de cooperación entre la Alcaldía del Municipio Libertador y PDVSA La Estancia, encargada de la re- 
cuperación del Bulevar de Sabana Grande, se lograron recuperar los viejos adoquines del Bulevar para reutilizarlos en el 
Bulevar de Camboya. 
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““si esos recursos se aprobaron para hacer un Bulevar con los adoquines, no podemos ahora hacer un 
Bulevar en cemento”, me explicó una miembro del consejo comunal. 


Luego de la votación, un vocero de dicha organización propuso una cooperativa que se ocu- 
paría de la remoción de los adoquines y de la colocación del cemento, la cual fue aceptada por la 
asamblea. Esta cooperativa no cumplió con sus objetivos y todas las personas entrevistadas, habitantes 

” cc 


del sector, me hicieron saber su descontento: “no vienen nunca”, “se la pasan acostados”, “hacen una 
cosita y se van”, son las expresiones con las que los habitantes se refieren a estos trabajadores. 


Aunque todos los vecinos están conscientes de las dificultades al conseguir cemento, ninguno 
justifica la ineficiencia de la cooperativa encargada de terminar el Bulevar y todos toman este hecho 
como razón suficiente para manifestarse contra esta y hasta contra la persona que propuso su contrata- 
ción!!, 

La suspensión de la remodelación y la ineficiencia de la cooperativa en el Bulevar no solamen- 
te son motivo de descontento, sino también la razón principal de desmovilización de los habitantes. 
En un consejo comunal que cuenta con aproximadamente cuarenta miembros, se muestran activos 
solamente cuatro o cinco personas. Una de estas cuatro personas dijo que la razón de esta pérdida de 
motivación es porque “la gente siempre dice “tengo que trabajar, tengo que hacer comida, estoy cansa- 
do, etcétera.” y se desligan de los compromisos asumidos por el consejo comunal. En conversaciones 
con esas personas aparentemente desmovilizadas, miembros del consejo comunal, la razón principal 
no era el trabajo u otras obligaciones; era el “cansancio de ver que esto aquí sigue igual”, de ver que 
los trabajos de transformación del barrio no avanzan. 


Esta discontinuidad en los trabajos de transformación manifiesta materialmente y simbólica- 
mente la discontinuidad en el trabajo del consejo comunal. Materialmente, porque en cada visita hecha 
al barrio se podía ver una lentitud en la remodelación que ni siquiera tenía una progresión lógica. Se 
quitaron los adoquines, pero algunos reaparecían para tapar huecos, o facilitar la movilidad de las mo- 
tos; se paró la construcción del bulevar por falta de cemento o piedra, y al recibir estos materiales, los 
trabajadores de la cooperativa no se presentaban. Finalmente, según algunos habitantes, funcionarios 
de la Alcaldía vinieron para decir que los trabajos del Bulevar se suspendían para resolver el problema 
de las tuberías de aguas potables que tenían fugas (problema que normalmente estaba resuelto desde 
la primera etapa). 


Simbólicamente, estos problemas muestran la desmovilización de las personas para participar 
activamente en los planes de transformación integral; son el soporte de una convicción de parte de 
la gente de que “eso de la autogestión aquí no sirve” como decía un habitante del barrio y miembro 
activo del consejo comunal. La suspensión y regresión en el trabajo material traduce la suspensión y 
regresión de la transformación integral de Camboya y, sobre todo, del fortalecimiento y consolidación 
del Poder Popular ya que sus habitantes plantean la intervención de la Alcaldía directamente, en lugar 
de apostar a la autogestión. Muestran su desinterés en participar en el consejo comunal e ignoran (vo- 
luntariamente o no) sus atribuciones como poder popular al no movilizarse para destituir un miembro 
que, según los habitantes entrevistados, “no está haciendo nada por la comunidad”. 


11 Este vocero no pudo ser contactado para escuchar su punto de vista. Conocido por ser un militante muy movilizado, 
fue imposible encontrarlo disponible. 
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Paradójicamente, la cercanía física entre Camboya y Santa Rosa es inversamente proporcional 
al avance de la transformación integral del Barrio. Santa Rosa, aproximadamente del mismo tamaño 
que Camboya y con la misma demografía, tiene avances importantes en los cambios estructurales de 
su dimensión material. En las visitas al sector se veía sistemáticamente una cuadrilla de obreros rea- 
lizando labores y muchos materiales de construcción, siempre en constante movimiento: las tuberías 
que se veían ordenadas a un lado de la calle principal eran colocadas, pocos días después, en algún tra- 
mo de la vía. En lo que alguna vez fue una especie de plazoleta donde convergían cuatro veredas, hoy 
se erige un edificio de la Gran Misión Vivienda Venezuela construido con mano de obra del barrio; los 
trabajos de sustitución de viviendas se hacían simultáneamente a la remodelación de la vía principal. 


Además de la transformación material, era fácil observar el nivel de compromiso de sus acto- 
res, causante de una transformación social del barrio: los obreros eran todos habitantes del sector, y 
todos (o casi todos) comenzaron a trabajar sin ningún tipo de capacidad técnica en el área de construc- 
ción. Luego de algunos cursos dictados por la Alcaldía y de un aprendizaje empírico, los obreros—la 
gran mayoría menores de 30 años—, son ahora capaces de realizar trabajos importantes de albañilería. 
La capacitación técnica está también acompañada de una capacidad de analizar realidades inmediatas 
a través de una interpretación política de la situación: el maestro de obras era el primero en evocar el 
problema de la burocracia como obstáculo principal en la aceleración y profundización del Plan Ca- 
racas Socialista. De la misma manera, tanto él como varios de sus obreros, evocaban la organización 
de las comunidades como factor determinante en el avance de la transformación del barrio. Al pregun- 
tarles por qué tal diferencia entre los dos sectores, los habitantes daban como razón la falta de movi- 
lización y de organización por parte de los habitantes de Camboya, contrario a la fuerte participación 
y apoyo de los habitantes de Santa Rosa: “que nos den ese trabajo a nosotros”, decía un joven obrero 
de Santa Rosa mientras cambiaba las tuberías de aguas servidas al evocar la capacidad y eficacia de su 
cuadrilla, capaz de hacer el trabajo que otros no pudieron. 


Aunque tratado rápidamente, el rol de la Alcaldía es muy importante en la transformación 
material del barrio, no solamente por ser la institución principal que coordina la aplicación del Plan 
Caracas Socialista, sino también por ser el ente encargado de supervisar, en articulación con la contra- 
loría popular, la evolución de los proyectos comenzados. Al momento de escribir este texto, la última 
palabra de la Alcaldía con respecto al Bulevar de Camboya, es que los trabajos se suspendían hasta 
que se repararan las tuberías de aguas potables que presentaban fugas y que, “se dejaba a ellos [la co- 
munidad] que resolvieran sus problemas ellos mismos”?. 


Al momento de escribir este texto, el proyecto del Bulevar de Camboya no se ha terminado, 
y la comunidad pareciera seguir desmovilizada con respecto a la construcción del Poder Popular!”. 
La posición evocada en el párrafo anterior de dos responsables de la Alcaldía Bolivariana puede ser 
muestra de dos posibilidades: la primera, abandonar un proyecto que demostró ser más complicado de 
lo previsto. La alcaldía demostraría su incapacidad a superar obstáculos inesperados, tanto técnicos 


12 Entrevista concedida por dos arquitectos de la Alcaldía, responsables del Plan Caracas Socialista. 

13 Aproximadamente tres meses después de terminar el trabajo de campo para este artículo, en una conversación informal 
con una miembro del consejo comunal de Santa Rosa, aprendimos que la Gran Misión Barrio Nueva Barrio Tricolor se 
ocuparía, en conjunto con este consejo comunal, de terminar los trabajos en los espacios del sector “Camboya”. 


-9 
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(mala manipulación de los adoquines, falta de materiales, etcétera) como sociales (baja participación, 
desánimo, desmovilización...). La segunda, una apuesta total a las capacidades inherentes de los ha- 
bitantes de una comunidad a resolver sus propios problemas, al ser estos conscientes de sus fortalezas 
y debilidades, y mostrando (como lo han hecho históricamente) la voluntad y aptitud para transformar 
materialmente su hábitat. 


Los siguientes párrafos dan cuenta de la dimensión metodológica del trabajo. Los datos ex- 
puestos, recogidos durante visitas periódicas y entrevistas realizadas a los habitantes del territorio 
observado, participantes activos o no de las dinámicas de transformación material del barrio, propor- 
cionan material empírico para evidenciar los procesos vividos por estas comunidades. Nos permiten, 
además, extendernos sobre la utilidad del método etnográfico al momento de abordar procesos de 
transformación urbana. 


Las dinámicas de transformación urbanas están lejos de poder ser clasificadas como “eventos” 
o “situaciones”; es decir, como espacios y tiempos relativamente momentáneos, con poca perdurabili- 
dad en el tiempo. Al contrario, son procesos cuyo desenvolvimiento en el tiempo, su implicación con 
diversos sujetos, así como su incidencia en la materialidad de un territorio, constituyen su naturaleza 
compleja. La etnografía indaga en estas dinámicas procesuales (Schiller, 2013), al hacer una descrip- 
ción minuciosa de los actores que tienen un rol en estas, por lo que va más allá de un levantamiento y 
caracterización de información inmediata. 


En los casos particulares abordados en este artículo, la etnografía nos reveló los diferentes 
puntos de vista que tenían sujetos e instituciones sobre problemas específicos. Recoger estas múltiples 
miradas nos permitió complejizar la realidad en el barrio y confrontar algunas ideas simplistas sobre 
estos procesos urbanos y políticos en el barrio. Estas ideas simplistas están vinculadas a una idealiza- 
ción o condena sobre los barrios y sus sujetos: los habitantes de los barrios no pueden llevar a cabo 
proyectos de transformación urbana, o todos los barrios son capaces de transformarse a sí mismos. 
Aunque reductivo, estas dos posturas son fácilmente identificables en las ciencias sociales venezolanas 
al abordar los procesos en territorios populares. Los casos etnografiados evidencian la complejidad 
de estos territorios: dos comunidades contiguas geográficamente y con similitudes socioeconómicas, 
tienen dos maneras diferentes de producir el espacio que habitan. Estas ideas simplistas también se 
producen en el debate sobre cooptación y autonomía (Cartier-Bresson, 2010; García-Guadilla, 2008; 
Auyero, 2002): los habitantes en los barrios son agentes o punteros políticos sin visión crítica a las 
gestiones gubernamentales o son enclaves políticos con visiones y prácticas totalmente autónomas. 
Igualmente, los casos estudiados muestran la complejidad de dinámicas políticas al evidenciar la fuer- 
te crítica que los sujetos pueden tener a la autogestión en la producción del hábitat y al desarrollo y 
fortalecimiento de mecanismos burocráticos que entorpecen la transformación integral de los barrios 
(Martínez, Rátiva, Cevallos y Mokrani, 2015). 


La capacidad etnográfica de describir dinámicas sociales complejas, así como la dimensión 
procesual, situada y subjetiva de los procesos presentados, nos permite desarrollar una dimensión más 
analítica de estos. A continuación, desarrollamos una proposición más contextual para observar el 
espacio público, al nutrirla de los datos levantados y el análisis de los mismos. 
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Espacios públicos en sus contextos 


Dependiendo de las personas entrevistadas, si son habitantes de los sectores observados o trabajadores 
de la Alcaldía, la definición de espacio público varía, pero guarda cierta homogeneidad: “un espacio 


.” 


público es un sitio donde todos vamos a hacer vida, donde todos vamos a compartir y disfrutar”, “un 
lugar propicio para los intercambios sociales”, “un lugar donde toda la comunidad, todos los que vivi- 
mos aquí podemos disfrutar”. De esta forma, en este apartado se demuestra que el “espacio público”, 
a pesar de la similitud en las definiciones, tanto de la Alcaldía como de los habitantes, no puede ser 
un concepto rígido por el simple hecho de que los factores que componen esta definición son muy 
variables. Por lo tanto, no existe un espacio público con una definición evidente; existen diversos 
espacios públicos, contextuales y fuertemente ligados a las prácticas de los habitantes y usuarios de 
estos espacios. Sin embargo, podríamos ejecutar nuevas maneras de observar el espacio público en la 
Caracas Socialista, para así reducir una posible variabilidad infinita resultante de una definición basa- 
da únicamente en las prácticas. 


En primer lugar, podemos decir que el espacio público es un traductor del grado de orga- 
nización política de una comunidad. Traductor porque materializa y, por lo tanto, hace legible una 
acción política difícil de ver si no se vive y se participa cotidianamente en la vida de una comunidad. 
Las observaciones y visitas nos mostraron que en el caso Camboya, el consejo comunal no se reunía 
periódicamente, y aquellas reuniones parecían depender de elementos externos (“la próxima reunión 
se hará cuando llegue el cemento”). Como lo dijimos anteriormente, el consejo comunal cuenta con 
aproximadamente 44 personas, pero solamente son cuatro o cinco personas las que se movilizan por 
la mejora del barrio; al parecer una buena parte de sus miembros están en desacuerdo con la gestión 
de uno de los voceros del consejo comunal; durante las visitas o entrevistas, formales o informales, 
todos tenían algo que decir sobre la manera en que esta persona ha trabajado, la manera en que dirige 
las asambleas y la manera en que se comunica con otros habitantes de la comunidad. A pesar de este 
descontento, ninguna persona ha hecho algún trámite para revocar a este miembro. Al preguntarles por 
qué no se organizaban para cambiar esa situación, la mayoría de las personas levantaba los hombros y 
preferían no responder. El interés mostrado por los entrevistados al saber que, eventualmente, este tra- 
bajo podría ser leído por personal de la Alcaldía de Caracas, puede ser interpretado como la convicción 
de que la única figura capaz de cambiar la situación de la comunidad era la institución gubernamental, 
y se aleja así del ideal de una comunidad autogestionada. 


A pesar de la cercanía, en el caso Santa Rosa, el espacio público traduce una realidad política 
muy diferente. El consejo comunal de este sector, con su cuadrilla de obreros, ha hecho importantes 
cambios en la infraestructura del barrio, al mejorar evidentemente sus condiciones materiales. Parece 
tener reuniones periódicas y cada uno de sus voceros principales cuenta con, al menos, tres suplentes. 
Esto asegura la asistencia de una persona cuando el principal convocado está indispuesto. Una simple 
acción logística permite mantener una dinámica activa en la vida del consejo comunal y no depender 
de la presencia de una persona para continuar trabajando en los proyectos, además de estimular la des- 
aparición de figuras privilegiadas como la del representante o el delegado político (Bourdieu, 1984). 
Gracias a la eficiencia y compromiso de la cuadrilla de obreros y del consejo comunal en general, el 
maestro de obras comentó que habían logrado establecer una mesa de trabajo con el INAVI (Instituto 
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Nacional de la Vivienda) y el Ministerio del Poder Popular para la Vivienda y Hábitat, para diseñar un 
proyecto habitacional autogestionado por y para los miembros de la cuadrilla. 


Podemos ver que en el espacio público de la Caracas Socialista, se leen no solamente los pro- 
blemas físicos de un barrio, sino también las fortalezas y debilidades de las comunidades. Y es que, en 
esta nueva ciudad, se apuesta precisamente por la organización popular: fuerza transformadora cuyo 
potencial es capaz de cambiar la dimensión física de los espacios y transformar de manera integral el 
territorio donde se desenvuelve. 


Sin querer hacer más compleja una noción que ya es difícil de definir, nos parece interesante 
abordar la cuestión del espacio público asemejándola a la de la opinión pública. Para este análisis 
movilizaremos las ideas de Laurence Kaufmann (2003) y de Pierre Bourdieu (2012). Para Bourdieu, 
la opinión pública en su sentido moderno es principalmente “la opinión de aquellos que son dignos de 
tener una opinión”** (p. 105). Aquellos “dignos” son los que poseen capacidades y condiciones que les 
permiten construir esa opinión pública. Esto nos lleva a decir que, históricamente, el espacio público 
venezolano, al igual que la opinión, ha sido el escenario exclusivo de aquellos que tienen la capacidad 
(técnica, política, económica y lingilística) de intervenir en él. Ha sido el producto de un proceso en 
donde únicamente participaron los puntos de vista de aquellos “dignos” de producir ese espacio. Al 
igual que la opinión, los “problemas públicos”, según Bourdieu (2012), son el resultado de un proceso 
de nominación, de nombramiento, de designación. Este proceso es protagonizado únicamente por los 
personajes capaces, aquellos que contienen todas las condiciones necesarias para ocupar un puesto de 
autoridad y el capital simbólico necesario. 


El espacio público en el Plan Caracas Socialista se presenta como el contrario de lo público 
desarrollado por Bourdieu. Rompiendo con los paradigmas políticos de gobiernos venezolanos ante- 
riores a la Revolución Bolivariana, el Plan Caracas Socialista reconoce como sujetos sociales y ciu- 
dadanos a los habitantes de los barrios y los incorpora a los planes de desarrollo como protagonistas 
principales, así como a elementos esenciales y fundamentales para construir la Caracas Socialista. 
Este espacio público ya no es ni será la construcción hecha por una minoría supuestamente “capaz” 
de construirlo (no solamente en una dimensión material, sino también simbólica). El espacio público 
de la Caracas Socialista es el escenario principal de disputa donde se encuentran todos para hacer la 
ciudad de todos. 


La importancia que se le da a la voz de los habitantes en el diagnóstico de sus problemas, en 
priorizar proyectos, en el diseño de nuevos espacios, en la contraloría de su ejecución, demuestra que 
el espacio público y sus problemas siguen siendo una construcción, pero esta vez, producida por aque- 
llos y aquellas que están más directamente ligados a este espacio. Si ahora son los habitantes quienes 
tienen el rol principal en la construcción del espacio público, la Alcaldía de Caracas y las instituciones 
gubernamentales no dejan de ser elementos participantes importantes. Recordemos que en el Plan 
Caracas Socialista se quiere una articulación entre estos diferentes niveles de organización, para así 


producir una nueva institucionalidad capaz de responder eficazmente a las necesidades de una comu- 
nidad. 


14 Nuestra traducción. 
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Debido al encuentro de estos entes (gobierno y comunidad), el espacio público es también un 
espacio de tensión y de intensiones políticas. Como explica Kaufmann (2003), la opinión pública no 
debe ser analizada como la producción íntima e individual de los sujetos sociales. Esta visión moder- 
nista del individuo nos llevaría a ver la sociedad y a la opinión pública como la simple adición de cada 
individuo. Tampoco debe ser vista solamente como la disposición que hace cada persona de las reglas 
sociales que ya todos hemos incorporado. Para Kaufmann, la opinión pública se produce precisamen- 
te en esos momentos de tensión, en los que un individuo articula las reglas sociales y sus impulsos 
cognitivos individuales, para así crear una opinión que satisfaga diferentes niveles de comunicación 
al momento de emitir un mensaje. Utilizando el instrumento analítico desarrollado por la lingúística 
estructural de los ejes paradigmático y sintagmático, Kaufmann explica que la opinión pública es el 
producto de esos instantes en el que el individuo articula los dos ejes y manipula todos los elementos 
del lenguaje que están a su disposición. 


El espacio público en el Plan Caracas Socialista es muy similar a este momento de tensión. 
Pero debemos ver la tensión, no únicamente como un momento conflictivo, aunque pueda serlo, debe- 
mos verlo como un momento de ajustes y arreglos. Para expresar mejor nuestra idea, tomemos un dato 
recogido durante una reunión entre la Dirección de Planificación Urbana de la Alcaldía de Caracas, 
y un grupo de “buhoneros” o vendedores ambulantes del barrio Manicomio. Durante esta reunión, se 
trataba el punto de la reconstrucción del Bulevar de Manicomio. Uno de los problemas presentes en 
este trabajo de remodelación es que, en los espacios que se modificarían, se encontraban buhoneros 
que no querían abandonar ni el lugar, ni su actividad de trabajo. El funcionario de la Alcaldía elogió el 
grado de organización de la comunidad, pero también recordó que, según las leyes que rigen el espacio 
público, hay normas claras con respecto a los vendedores ambulantes y a los kioscos en la ciudad. Por 
ejemplo: los kioscos solamente pueden vender flores, libros (periódicos, revistas, etcétera) y golosinas. 
Fuera de estas categorías, no debería haber ningún otro tipo de actividad económica en los espacios 
públicos. Sin embargo, las hay y la Alcaldía está consciente de esto. Por lo tanto, la institución es muy 
flexible con respecto a qué se permite vender en los espacios públicos. En lugares como plazas y bu- 
levares, la institución llegó a la conclusión que no era negativo tener vendedores de bebidas y comida. 
Pero no permite, por ejemplo, la venta de comidas que requieren un tipo de cocción; como cotufas o 
empanadas. De los buhoneros presentes en la reunión (alrededor de 20) solamente tres vendían pe- 
riódicos, el resto ejercían actividades “prohibidas” (venta de cotufas, de perros calientes, zapatería, 
frutería, entre otras). 


El momento de tensión no es el momento de eventual confrontación, sino el momento de 
ajustamiento entre el eje paradigmático (leyes y normas escritas, aplicadas por la institucionalidad 
gubernamental) caracterizado por su homogeneidad e imparcialidad y el eje sintagmático (las particu- 
laridades de cada individuo) lleno de variantes individuales. 


El espacio público es el producto de este momento de tensión; es aquel que se produce del 
“vaivén” entre la institución y los ciudadanos, donde cada elemento se ajusta para satisfacer, a la vez, 
reglas y necesidades para existir como sujeto social. En esta reunión se hablaron de las muchas posibi- 
lidades y opciones que tenían los vendedores para cambiar la mercancía vendida o cambiar el espacio 
físico desde el cual la venden. También se comentaron de las posibilidades que tenía la Alcaldía para 
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apoyar a la comunidad, aun cuando esto podía significar romper eventualmente alguna regla. Por ejemplo, la Al- 
caldía permitió que una mujer de la tercera edad, comerciante, y en una situación precaria (con bajos recursos y su 
esposo enfermo, e incapaz de salir de cama) continuase alquilando su kiosco (ejercicio económico absolutamente 
prohibido) mientras se hacen los trabajos de remodelación del bulevar, para más tarde encontrar una solución 
adecuada para todas las partes. 


Los ejemplos dados, tanto el de la Parroquia 23 de Enero, como el de los vendedores ambulantes caracte- 
rizan la idea de Kaufmann (2003): 


(...) desde nuestra perspectiva, el agente que toma una posición determinada no se contenta con reconducir o movilizar 
dócilmente las reglas y los valores de las personas morales que son las instituciones. Él adopta públicamente la posición 
de sujeto, autorizándose de esta manera, con respecto al otro, pero con respecto a sí mismo también, a hacer públicamente 
observable la vida mental que acompaña este estatuto, sobre todo los auto-posicionamientos y las evaluaciones que dan 


muestra del libre albedrío individual (p. 24). 


El libre albedrío y el posicionamiento como sujeto se manifiesta en la voluntad de los vendedores ambu- 
lantes de reivindicar su existencia como comerciantes, y por lo tanto, como agentes económicos importantes en 
la vida de la comunidad. También está presente en la capacidad organizativa de las comunidades de Santa Rosa y 
Camboya, ya que les permite nominar, evaluar y diagnosticar los problemas en sus espacios. 


El espacio público de la Caracas Socialista es la posibilidad abierta para que todos y todas, de manera 
organizada y corresponsable, puedan participar en la transformación integral de los espacios que habitamos. Es, 
asimismo, un espacio común de identificación donde todas las partes reconocen tanto su propia existencia como 
la del otro, a través de un ejercicio de reconocimiento de deberes, derechos, necesidades, particularidades y vo- 
luntades de cada uno. Es un espacio democrático, o al menos, asume el desafío de construirse como tal, pues está 
consciente de que: “(...) el trabajo democrático consiste precisamente en tomar en cuenta la relación y por lo tanto 
la diferencia potencial entre el individuo y la sociedad y de problematizarla como su lugar de acción.” (Kaufmann, 
2003: 28). 


Al igual que la opinión pública, el espacio es un lugar de experimentación, pues el Plan Caracas Socialista 
comprendió la necesidad urgente de crear una nueva institucionalidad, o a lo sumo, esforzarse por hacer las insti- 
tuciones existentes más flexibles y capaces de adaptarse a las nuevas realidades: 


“(...) al menos idealmente, la figura de la opinión pública, es el lugar mismo de la exploración política de “leyes-puentes” 
susceptibles de transformar la relación aparentemente antinómica entre lo particular y lo público en una relación paradóji- 
co que permite su ajustamiento mutuo. [Este ajustamiento] debe reposar sobre la búsqueda perpetua, por una colectividad 
tendida hacia un “horizonte común posible”, de instituciones públicas que serán aptas de realizar y satisfacer la libertad 
de cada uno.” (Kaufmann, 2003: 28). 


Las instituciones, conscientes de la rigidez histórica que han heredado de una práctica política comple- 
tamente alejada de las necesidades de las poblaciones más precarias, hacen un esfuerzo por alcanzar un grado 
importante de flexibilidad para adaptarse a los contextos y situaciones que se presentan en la vida cotidiana de las 
comunidades. Y donde las comunidades organizadas, conscientes del rol importantísimo que tienen en la trans- 
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formación, no solamente de sus espacios, sino también de todo un modelo político, hacen el esfuerzo por superar 
todas las contingencias y dificultades, para estar a la altura del compromiso que se les presenta: el de constituir 
y fortalecer el poder popular, y así, trascender toda una estructura y cultura políticas y alcanzar la autogestión, el 
autogobierno y el Estado Comunal. 


Conclusión 


Los casos presentados en este artículo representan la puesta en práctica de una política urbana nacional, cuyo ob- 
jetivo es el rescate del valor social y de uso del suelo urbano que se le disputa al mercado inmobiliario formal'*. 
Observar la aplicación de una política urbana implica no limitarse a una evaluación de objetivos cuantitativos 
alcanzados, sino indagar en los procesos cotidianos de su desarrollo y ponderar la transformación integral de los 
espacios, de sus habitantes y de la relación de estos con aquel. 


El Plan Caracas Socialista deja ver cómo el espacio público en la Caracas de hoy es una construcción 
colectiva y contextual. Su dimensión colectiva no debe ser entendida como la colaboración orgánica y armónica 
entre diferentes actores, sino más bien como la constitución de un espacio a partir de las disputas, conflictos y 
articulaciones entre sujetos con características y horizontes distintos (Abramo, Rodríguez Mandilla, Erazo, 2016). 
La flexibilidad de las instituciones públicas al abordar problemas territoriales debe articularse con la rigidez que 
habita la ley; debe complementar sus proyecciones como institución responsable de políticas públicas a diferen- 
tes escalas con las necesidades, aspiraciones y contradicciones de las comunidades donde aplica estas políticas. 
Al mismo tiempo, la dispersión relativa de una comunidad debe articularse para llevar a cabo transformaciones 
importantes en sus espacios compartidos; debe implicarse en diferentes ámbitos para que un proyecto se culmine 
de la mejor manera posible y trabajar en conjunto con una institución, o varias, que no sigan o comprendan los 
ritmos de las comunidades. 


Es por esto que afirmamos que el espacio público en Caracas es el resultado de una práctica, constituyente 
y contextual, que depende no de un solo actor (Alcaldía o Comunidades), sino de la articulación y vinculación de 
varios sujetos, con más o menos incidencia en los espacios que habitan, pero con la capacidad de intervenir tanto 
en el diseño como en la aplicación y desarrollo de políticas públicas en los territorios. 


15 Para una mirada a otras puestas en práctica de planificación urbana en Caracas y la disputa a la gentricación y al mercado inmobi- 
liario formal ver Pineda (2016). 
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Resumen 


En este texto se exponen algunas características del culto al Niño Doctor de los Enfermos que se realiza en 
Tepeaca de Negrete, pequeña ciudad ubicada en el centro del estado de Puebla. Se analizan las cuestiones 
del espacio y el tiempo; las prácticas religiosas que realizan los creyentes como las peregrinaciones, los 
rituales en relación a las enfermedades de los devotos; los procesos de sacralización de los espacios y de 
las acciones culturales, entre otras cuestiones. Dichos actos culturales y sociales se realizan en la festivi- 
dad anual cada 30 de abril. 


Palabras clave: Niño Doctor, espacios, rituales, peregrinaciones, Tepeaca. 


Abstract 


In this paper we present some features of the cult of the Sick Child Doctor performing at Tepeaca de 
Negrete, small town in central Puebla state. We analyzed the issues of space and time; religious practices 
performed by believers as pilgrimages, rituals related to diseases of the devotees; processes sacredness of 
the spaces and cultural activities, among others. Such cultural and social events take place at the annual 
festival each April 30th. 


Key words: Child Doctor, spaces, rituals, pilgrimages, Tepeaca. 
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Introducción 


El objetivo principal de este escrito es presentar algunos apuntes relativos del culto al Niño Doctor 
que se efectúa en una pequeña ciudad del centro del estado de Puebla. El culto al Niño Doctor' se 
realiza en la ciudad de Tepeaca de Negrete, la cual es la cabecera del municipio de Tepeaca. Según 
las cifras del Censo de Población y Vivienda 2010 la población de dicho asentamiento es de un poco 
más de 27 mil personas. Está ubicada en el centro del estado de Puebla, a escasos 30 kilómetros de 
la ciudad capital. Según los periodistas y organizadores de los eventos y actividades que se realizan 
en torno al día del Niño Doctor (cada 30 de abril), se llegan a concentrar ese día más de 250 mil per- 
sonas. En los últimos 20 o 30 años se ha convertido en un fenómeno socioreligioso de una magnitud 
significativa que impacta en el ámbito cultural y económico. 


Además de lo anterior, este texto también tiene la intención de aproximarse a dicho culto 
a partir de algunas ideas relativas a la conformación del espacio sagrado, así com al uso de dichos 
espacios por parte de los visitantes y de la población asentada. Se enfatiza la movilidad de la gen- 
te que llega en peregrinaciones a dicho lugar, pero que luego realizan una serie de actividades de 
tipo secular y turístico en el mismo tiempo sagrado. También interesa considerar el tiempo sagrado 
como un elemento fundamental, en donde se efectúan cierto tipo de acciones y prácticas sociales 
que tienen poco o nulo ejercicio se realizan en las circunstancias de la vida cotidiana. Los datos que 
están en este texto fueron recopilados en tres visitas realizadas cada 30 de abril de los años 20009, 
2012 y 2013. En la primera visita, existía la emergencia por el brote de la epidemia de la influenza y 
las autoridades del gobierno exhortaron a la población a evitar los lugares concurridos en casi todo 
el territorio nacional. Por ello, se suspendieron los servicios religiosos durante una semana, la cual 
coincidía con las festividades del 30 de abril. A pesar de dicha situación, los peregrinos asistieron 
de manera masiva y significativa a la ciudad y al templo en donde se ubica la figura sagrada infantil. 


El planteamiento central de este documento es demostrar que las creencias y las prácticas 
culturales de los devotos del Niño Doctor tienen la capacidad de sacralizar y dar un sentido extraor- 
dinario a los diversos espacios que existen en la pequeña ciudad de Tepeaca de Negrete, así como a 
las diversas prácticas sociales y culturales que realizan, tanto los habitantes de dicha ciudad como 
los visitantes de la misma. Igualmente, el día 30 de abril es un tiempo especial, extraordinario y, por 
tanto, sagrado para la gente se concentra en torno a la figura infantil. 


Primeramente, se hace referencia a los aspectos conceptuales necesarios para el desarrollo 
de esta investigación, se pone énfasis en lo que entendemos como espacios o lugares sagrados, prác- 
ticas religiosas, rituales, fiesta, santuario, peregrinación y peregrino. Asimismo, se alude a breves 
datos históricos de la ciudad de Tepeaca a partir de los espacios arquitectónicos que hay en dicha 
localidad y en donde se ha escrito una parte de la historia patria, tanto de la entidad federativa de 
Puebla, de la región y de todo el país. Por último, se exponen algunas referencias etnográficas rela- 
tivas al culto del Niño Doctor de los Enfermos. 


1 Además del texto colectivo que coordinan Sánchez Calleja y Salazar Anaya (2006), está la tesis doctoral de Perdi- 
gón (2009) que hacen referencias académicas al culto del Niño Doctor. 
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Espacio, tiempo y rituales? en Tepeaca de Negrete. Acercamientos conceptuales 


El 30 de abril es una fecha significativa para los habitantes de Tepeaca de Herrera, pues el tiempo 
y el espacio son transformados. En ese día, los habitantes de dicha ciudad —así como otros grupos 
provenientes de diferentes poblados, localidades del estado poblano y también de otros lugares 
del país, incluso migrantes radicados en la nación norteamericana— han instalado, con días de 
anticipación, puestos en donde venderán una diversidad de productos. Otros han preparado sus 
viviendas y predios para ofrecer diversos servicios a los visitantes que han llegado, como servi- 
cios de hospedaje, sanitarios, de estacionamiento, entre otros. En general, todos se preparan para 
enfrentar ese día especial en que se conmemora al Niño Doctor. Esto significa que las dimensiones 
espacio-temporal son transformadas en un evento de esa naturaleza. 


En efecto, en la festividad en honor al Niño Doctor, el tiempo y el espacio son transfor- 
mados, ya que se “...armoniza la expresividad, el significado claro de unos días muy particula- 
res, muy cualificados o señeros (...) con unos sitios igualmente señeros y «elocuentes» por su 
emplazamiento dentro de un contexto geográfico” (Maldonado, 1985: 93). Así, para los devotos 
del Niño Doctor, llegar al centro de la ciudad de Tepeaca, en particular al templo en donde está la 
imagen sagrada es, en realidad, establecer una conexión entre la vida y el espacio, ya que existir 
es moverse, pero también es visitar o llegar tanto al templo, como al lugar en donde se ubica el 
altar; esos actos se pueden interpretar como un acto de posesión y/o apropiación de los lugares, 
lo que convierte el espacio visitado en una especie de hogar del espacio visitado. Los traslados 
a esos espacios que realizan los devotos es un medio de reafirmar la conexión fundamental entre 
la vida y el espacio (Grimes, 1981). También hay una conexión entre vida y tiempo, porque esas 
llegadas al templo solamente se realizan con un significado especial para los devotos en un tiempo 
determinado. El día o los días marcados para llegar como devotos en peregrinación —y realizar una 
serie de actividades y acciones específicas, las cuales no se hacen o casi no se hacen en los tiempos 
ordinarios— es una de las características básicas del culto al Niño Doctor. Este tipo de celebracio- 
nes conjuga un tiempo sagrado y, también, un lugar sagrado, ambas dimensiones se convierten en 
singulares y extraordinarias (Maldonado, 1985). 


El culto al Niño Doctor es un acontecimiento del momento extraordinario o sagrado de la 
existencia humana en la reproducción social que, a diferencia del instante ordinario anclado en la 


2 En el texto se hace referencia a diversos ritos que los asistentes al templo, en donde se venera al Niño Doctor, 
realizan con motivo de las festividades anuales. Es importante, en consecuencia, exponer algunas definiciones sobre 
los términos que se mencionan (con algo de reiteración) con relación al rito y una serie de conceptos asociados. 

Para tal efecto, los trabajos de Víctor Turner y una serie de autores (que utilizan las herramientas conceptuales del 
mencionado antropólogo) son la base principal en este texto. El rito es definido por Turner como “una conducta 
formal prescrita en ocasiones no dominada por la rutina tecnológica, y relacionada con la creencia en seres o fuerzas 
místicas” (Turner, 1980: 21). Desde la perspectiva apuntada, todas las acciones que realizan los visitantes en torno a 
la figura sagrada del Niño Doctor son acciones rituales. Por tanto, las peregrinaciones son desplazamientos geográfi- 
cos que realizan los creyentes hacia un lugar sagrado (como puede ser el santuario) e implican que los peregrinos se 
sumergen en un movimiento ritual a través del espacio y en ciertos momentos especificados que, en relación con sus 
vidas rutinarias, está desestructurado, es sagrado y carece de distinciones jerárquicas a la vez que se caracteriza por 
la realización de promesas y obligaciones voluntarias (Grimes, 1981). Precisamente en el texto de Grimes (1981) 
hay toda una argumentación amplia, desde la perspectiva del antropólogo Turner sobre los rituales, las peregrinacio- 


nes, entre otros aspectos. 
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rutina, está dotado de una temporalidad cíclica y de larga duración, es decir, cada año se repite y se 
conserva de generación en generación. En efecto y siguiendo a Bolívar Echeverría (2013), la expe- 
riencia del momento sagrado a través del ritual “es el momento el que (...) en una situación límite, la 
comunidad se encuentra obligada a tomar una decisión radical acerca de la forma de su socialidad, de 
su mantenimiento o su transformación” (155). Este movimiento de transformación o mantenimiento 
reafirma la identidad de los habitantes de Tepeaca de Herrera —con la promesa de su reconstrucción 
y recreación— cada vez que es llevada a cabo la festividad del Niño Doctor. Esta celebración es la 
irrupción del tiempo cotidiano lineal: un paréntesis que permite la recreación, siempre nueva, de la 
identidad. 


Desde este punto de vista, la fiesta es una ruptura del tiempo, la cual se lleva a cabo a través 
del ritual. Lo importante de la experiencia festiva consiste en que: 


Tal vez lo más característico y decisivo de la experiencia festiva que tiene lugar en la ceremonia ritual resida 
en que sólo en ella el ser humano alcanza la percepción “verdadera” de la objetividad del objeto y la “viven- 


cia” más radical de la subjetividad del sujeto (Echeverría, 2013: 178). 


Se trata de una experiencia de plenitud, en la festividad del Niño Doctor se teje el momento sa- 
grado y actualizan los criterios que orientan la existencia humana de los habitantes de Tepeaca. En esta 
festividad ritual religiosa es donde la comunidad reconstruye una figura social y una identidad. Este 
movimiento de ruptura de la vida cotidiana se expresa en un espacio ceremonial donde tiene lugar un 
discurso propio de identificación; es llevada acabo en esta festividad, junto con la actividad práctica 
propia, la organización del espacio. 


También el espacio puede ser abordado desde la perspectiva estructuralista, ya que se puede 
observar como en un primer plano significante el espacio. En este caso, en el templo en donde se 
le rinde culto al Niño Doctor se puede identificar los sistemas de clasificación binarias basadas en 
dicotomías, tales como: arriba/abajo, dentro/fuera, cerca/lejos, cerrado/abierto, entre otros. Dichos 
esquemas dicotómicos constituyen, desde nuestra perspectiva, los ejes fundamentales que ordenan 
el espacio y que se han expresado en toda cultura (Sánchez, 1993). De igual manera, dichos espacios 
pueden ser interpretados en términos de Turner (1974), los cuales ni son del todo geográficos ni del 
todo simbólicos, sino más bien espacios liminales*; ya que son configuraciones semióticas que expre- 


3 De acuerdo con Turner (1988) lo liminal (que refiere al margen, lo pasajero, lo intermedio, lo ambiguo, el umbral, en- 
tre otros significados) se puede aplicar tanto a sujetos individuales o colectivos; obviamente hace alusión a las personas 
que escapan a las clasificaciones sociales que normalmente ocupan una posición en el espacio cultural. Dicha caracteri- 
zación se puede aplicar a los sujetos que están peregrinando, ya que están en tránsito o como pasajeros, ellos salen de su 
lugar de origen para dirigirse a un lugar especial (un santuario, por ejemplo) para luego reincorporarse a los espacio de 
donde son oriundos o a otro diferente del lugar primero. También se aplica a aquellos sujetos que están involucrados en 
una situación extraordinaria y especial en relación con las convenciones sociales, por ejemplo: la mujer embarazada, el 
enfermo, el viajero, entre otros. Para nuestro texto, los entes liminales son todos los que llegan o están en torno al Niño 
Doctor, tienen un estatus extraordinario que es común en todos y que están sujetos a una especie de autoridad simbóli- 
ca precisamente de la entidad infantil. Esto último alude a la “communitas (que) surge de forma reconocible durante el 
periodo liminal, es el de la sociedad en cuanto comitatus, comunidad, o incluso comunión, sin estructurar o rudimenta- 
riamente estructurada, y relativamente indiferenciada, de individuos iguales que se someten a una autoridad genérica 
[...” (Turner, 1988: 137). Más adelante el antropólogo mencionado, señala que: “la communitas es una relación entre 
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san formas de organización social, ideas, valores culturales, entre otras cuestiones (Sánchez, 1993). 


Según Augé (2005), el espacio es el dispositivo que expresa la identidad de grupo: es la iden- 
tidad del lugar la que lo funda, lo reúne y lo une. En este sentido, podríamos de entender el espacio 
y el tiempo religioso como un lugar antropológico, es decir, un lugar de identidad: relacional e histó- 
rico. Es así como la festividad del Niño Doctor abre un espacio en estos términos, un lugar donde es 
posible encontrar configuraciones semióticas y de sentido; se trata de un espacio como lugar de una 
experiencia de relación con el mundo. Es entonces cuando el dispositivo espacial muestra, a través de 
sus prácticas y apropiación del espacio, la identidad de la comunidad. 


Se han identificado una serie de eventos que hacen referencia a las clasificaciones binarias y 
que aluden a la perspectiva estructuralista. Por ejemplo, si los peregrinos desean pasar muy cerca e in- 
cluso “tocar” a la imagen del Niño Doctor, tienen que introducirse en uno de los espacios laterales del 
templo y no en la nave principal del mismo. Luego deben de subir varias escalinatas que los conducen 
a un espacio alto que da justamente a la parte de atrás del altar principal y ahí se puede tocar, a través 
de un cristal, la imagen sagrada. Pero a esta, solamente, se le ve la parte posterior, es decir, la espalda 
de la pequeña escultura; aunque se está cerca de la imagen no se le ve de frente, sin embargo, se está 
cerca de ella. La imagen etnográfica mencionada hace referencia a las dicotomías “arriba/abajo” y 
“cerca/lejos”, pero también “atrás/frente”. 


Siguiendo con los criterios binarios, también se identificó la dicotomía “dentro/fuera”, ya que 
la imagen venerada está en el interior del templo y en el altar principal. Ahí se puede observar a la 
imagen infantil de frente, pero está retirada de tal forma que no se puede tocar, solamente de la manera 
en que se describió en el párrafo anterior. Además, está en lo alto en relación con la nave del templo 
donde se encuentran los peregrinos y visitantes,los cuales se sientan en las bancas que están dispuestas 
en la nave principal del templo y los que no alcanzaron lugar en ellas, se acomodan en pleno suelo; 
otros se recargan en las columnas y muros del templo, otros más se hincan o permanecen parados y de 
vez en cuando caminan lentamente en el espacio del templo. 


En este espacio, el comportamiento que los visitantes tienen en el interior del templo es más 
solemne. Se procura hacer el menor ruido, las pláticas entre la gente son más breves y con volumen 
de voz casi inaudible. Los adultos llaman constantemente la atención a los niños para que no anden 
de un lado a otro y la gente dirige su mirada hacia la imagen del Niño Doctor en actitud de respeto, 
solemnidad y asombro. Estas tres últimas actitudes están íntimamente relacionadas, pero es el respeto 
el que permite la creación de un espacio y tiempo sagrados. En este punto, para el filósofo catalán J.M. 
Esquirol (2006) no existiría sociedad humana sin respeto: 


...la relación respetuosa como lo fundacional es lo que garantiza la perduración y la subsistencia del mundo 


humano. Esta creencia, tan antigua como sensata, podría seguir interpelándonos hoy día, aunque quizás —eso 


individuos concretos, históricos y con una idiosincrasia determinada, que no están segmentados en roles y status sino en- 
frentados entre sí [...]. Pero la espontaneidad e inmediatez de la communitas —en oposición al carácter jurídico-político de 
la estructura- rara vez puede mantenerse durante largo tiempo, y la misma communitas desarrolla pronto una estructura en 
la que las relaciones libres entre individuos acaban por convertirse en relaciones, regidas por la norma, entre personas so- 
ciales” (Turner, 1988: 138). En este texto se considera que algunos de estos conceptos se pueden aplicar también a lugares, 
tiempos, por eso algunos autores como Sánchez (1993) aluden a los lugares liminales. 
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sí- con una formulación más genérica y susceptible de ulteriores concreciones: el orden —las cosas— que 


respetamos y servimos es, a la vez, el orden que nos sirve y permite nuestra vida (22- 23). 


Esta es la función del espacio-tiempo religioso que se construye con la festividad del Niño 
Doctor. El orden que respetamos permite la permanencia, la tradición y la vida humana. 


En las primeras horas de la mañana y cuando está terminando la tarde, es necesario encender 
las lámparas del templo para que la nave tenga suficiente iluminación. Afuera del templo, en un es- 
pacio lateral de la misma construcción, donde se había colocado originalmente a la imagen venerada, 
existe una escultura de piedra color gris que representa al Niño Doctor. Ahí la gente le deja diversos 
regalos: juguetes, flores, cartas, notas, entre otras cosas. Dicha escultura, como ya se dijo, se ubica 
en la parte de exterior del templo, el cual funciona como un patio y lugar de descanso. Forma parte 
del mismo complejo arquitectónico y está abierto, es decir, no hay techo, por lo que predomina la 
luz natural. En este mismo espacio, además de dejar regalos en torno a la escultura, la gente tiene un 
comportamiento más relajado; puede hablar y platicar sin necesidad de bajar la voz, la actitud ante 
la escultura infantil es menos rígida, los niños y los jóvenes pueden jugar y correr. Evidentemente, si 
la conducta de los visitantes es diferente en ambos espacios, también los movimientos y posiciones 
corporales de los devotos lo son. Es evidente que las conductas de los peregrinos están determinadas 
y normativizadas por una serie de valores e ideas, las cuales se refieren a que en cada espacio se debe 
tener cierto tipo de conductas, que en términos de Turner (1988) aluden a lo liminal. Con base en lo 
anterior, se puede señalar que un espacio es el resultado de un proceso de posesión, apropiación e in- 
tervención del hombre sobre un lugar a partir de la realización de una serie de actividades diversas y, 
de esta forma, dicho espacio es construido, habitado, apropiado e intervenido por los seres humanos 
(Heidegger, 2001). 


En este sentido, los habitantes de Tepeaca de Negrete llevan a cabo la apropiación de su cultu- 
ra, de su identidad a partir del espacio construido a través de las prácticas rituales, que a su vez permi- 
ten la aparición de un espacio existencial, pero este espacio es creado; es construcción social, a manera 
de juego simbólico que hace que las relaciones signifiquen. La construcción simbólica y concreta de 
espacio, en su más esencial forma de ser, es principio de sentido para quienes lo habitan. Habitar es 
la forma originaria que tiene el hombre de estar o ser en el mundo. Los espacios así creados constitu- 
yen lugares de relación, encuentro y significación; son lugares en los que predominan sentimientos de 
seguridad y protección que permiten un desenvolvimiento humano en actitud de confianza y alegría. 


Tomando en cuenta lo anterior, se puede señalar que el espacio sagrado es el resultado de todo 
un proceso que realiza el hombre religioso y/o devoto al poseer o apropiarse de lugares a través de 
prácticas religiosas como rituales festivos, procesiones, peregrinaciones, entre otros actos. En ellos se 
hacen evidentes aspectos relacionados con un conjunto de acciones que entran en coherencia con el 
sentido sagrado y/o espiritual del evento religioso. En este sentido, las prácticas religiosas, según San- 
tos (2009) tienen una densidad espacial que se expresan en ámbitos tan variados como los recorridos, 
itinerarios, lugares sagrados (tanto naturales como los construidos por el hombre). También a algunas 
formas de la naturaleza se les atribuye un carácter sagrado; igualmente a los eventos litúrgicos y ritua- 
les, así como objetos y parafernalia de uso y significado religioso, entre otras. 
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De acuerdo con lo anterior, nos parece pertinente clasificar como sagrado a un lugar específico 
debido a que las actitudes de los participantes, así como los objetos que se utilizan en el tiempo espe- 
cífico, adquieren una serie de cualidades especiales, lo cual obliga a establecer con ellos una relación 
que forzosamente se expresa en el ámbito del ritual. Esto significa que un lugar es sagrado en la me- 
dida en que nada ni nadie puede ocuparlo sin inscribirse en un protocolo más o menos complicado y 
casi preestablecido, así como normado, el cual es establecido por la cultura. Dicho de otra manera, el 
espacio sagrado es el espacio del ritual y de las prácticas religiosas, o si se prefiere, el espacio que el 
ritual y las prácticas religiosas sacralizan. De esta forma, los rituales y las prácticas religiosas adquie- 
ren un rol destacado tanto en las culturas pasadas como contemporáneas: 


...no obstante, sus significados se reconstruyen en forma dinámica como la sociedad misma. Parafraseando 
a Turner, y con otras palabras, podemos colocar al ritual [y a las prácticas religiosas] en el marco de su cam- 
po significante, y describir la estructura y las propiedades de [dichos ámbitos]. Por ello no debemos olvidar 
que cada participante en el ritual [y en las prácticas religiosas,] tiene su peculiar ángulo de visión. Visión, 
en donde su propia perspectiva está limitada por su situación o posición social influenciada tanto en la es- 


tructura persistente de su sociedad como por la estructura de roles del ritual religioso (Carballo, 2009: 21). 


A continuación, se mencionan algunos datos históricos de la ciudad de Tepeaca y se exponen 
unas breves referencias etnográficas relativas a la festividad en honor al Niño Doctor. 


Los espacios con “carga histórica” en Tepeaca de Negrete 


El nombre de Tepeaca, que es una alteración castellana de la palabra Tepeyacac, significa “en la punta 
de los cerros”. Desde el siglo VII, de nuestra era, hay noticias del asentamiento poblacional de Tepeaca 
con la llegada de los olmecas (Cortés, 2008). Es en el año 1168 cuando se funda el asentamiento por 
las migraciones toltecas-chichimecas provenientes de Huejotzingo. Desde el siglo XIV, el pueblo es 
tributario, primero de los tlatelolcas y desde la mitad del siglo X, de los mexicas. Precisamente estos 
últimos implantan un tianguis en Tepeaca para solventar los asuntos económicos y comerciales entre 
el Valle Central y la tierra caliente del Golfo. Antes de la conquista, geográficamente hablando, rodea- 
ban a Tepeaca los señoríos de Cholula, Cuauhtinchan, Huejotzingo y Tlaxcala (Garavaglia y Grosso, 
1991k 


Desde la llegada de los conquistadores españoles, Tepeaca y su región aledaña ha sido con- 
siderada un lugar estratégico, ya que se halla en medio de los caminos que van de Tenochtitlán a 
Tlaxcala (en donde habitaron los aliados de los españoles). Dicho asentamiento se ubica a escasos 30 
kilómetros de la segunda ciudad española y primer ayuntamiento oficial, en esa zona, Cortés escribió 
la segunda carta de relación. En 1559 dicho poblado adquirió el estatuto de ciudad. Cabe señalar que 
la región fue evangelizada por la orden de los franciscanos (Cortés, 2008). 


Desde finales del siglo XVI, se crearon la mayor parte de las haciendas españolas en la región, 
de tal suerte que a mediados del siglo XVII había aproximadamente 300 haciendas y ranchos en la 
región, producto de enajenaciones y ventas de tierras. En general, el territorio de Tepeaca se caracte- 
rizó durante la época colonial por poseer dos áreas cerealeras de importancia regional: una relativa al 
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maíz y la otra al trigo. Ambas alcanzaron un auge importante, sobre todo para el siglo XVIII, como la 
zona más relevante en producción agropecuaria en el obispado poblano (Caravaglia y Grosso, 1991). 


También es famoso el tianguis semanal de Tepeaca, el cual se remonta a la época prehispáni- 
ca, pero que en la época colonial adquirió mucha fama por la intensidad de los intercambios y por la 
dimensión de su zona de influencia: iniciaba en Tehuacán, continuaba en Oaxaca, Tabasco y llegaba 
hasta Guatemala. Tepeaca, durante la época colonial, estuvo sujeta al desarrollo de la región Pue- 
bla-Tlaxcala constituyéndose como una zona de desarrollo agropecuario considerable. Además, debi- 
do al crecimiento poblacional, registrado durante esa época, se conformó como un centro urbano que 
en las épocas de Carlos III, dejó de ser provincia para convertirse en una Jurisdicción que se incorporó 
a la intendencia de Puebla (Caravaglia y Grosso, 1991). 


Entre los diversos personajes históricos del siglo XIX, destaca el Gral. Miguel Negrete Novoa, 
militar mexicano oriundo de Tepeaca, de quien existe una estatua en el centro de la ciudad. Él participó 
en casi todas las guerras del mencionado siglo, como la intervención norteamericana y francesa. Fue 
ministro de guerra en el gobierno de Juárez y llegó a inclinarse por el plan socialista de Sierra Gorda 
desde la época del segundo gobierno de Porfirio Díaz. El apellido de dicho general fue incluido al 
nombre oficial de la ciudad en donde está asentado el templo del Niño Doctor. Pero también y durante 
el siglo XIX (Cortés, 2008). 


También, la ciudad de Tepeaca tiene fama de atraer al turismo, ya que en la parte central de la 
ciudad se encuentran una serie de construcciones arquitectónicas que son evidencias de su historia. 
Entre los edificios que podemos destacar son: el templo de San Francisco (en donde se alberga al Niño 
Doctor) y el convento franciscano, ambos datan del siglo XVI. También está el llamado “Rollo de Te- 
peaca” construido en el primer siglo de la época colonial, que se utilizó como “picota” (lugar en donde 
se castigaba a los indios), como torre de vigilancia y donde se daba lectura a los edictos y ordenanzas 
de la Nueva España (Cortés, 2008). También, está la “Casa de Cortés”, en donde el conquistador 
escribió la segunda carta de relación dirigida al Rey de España. Finalmente, como parte del centro 
histórico de dicha ciudad, está una bodega casi intacta que formó parte de la Colecturía del Diezmo y 
que funcionó en la época colonial. 


En general, se puede decir, que tanto el Niño Doctor de los Enfermos, como los edificios men- 
cionados anteriormente y la diversidad de mercancías que se ofrecen en los días de la feria (temporada 
en la cual se realizan los festejos relativos al Niño Doctor) son aspectos suficientes para atraer a mucha 
gente a la ciudad de Tepeaca. Ahí los visitantes, peregrinos, turistas y curiosos conforman un elemen- 
to transformador de los diferentes espacios que existen en dicha ciudad, porque así como se realizan 
actos sagrados, también se realizan actos profanos. 


A partir de los breves apuntes mencionados, así como de las evidencias arquitectónicas en Te- 
peaca, dichos aspectos se han convertido en emblemas y marcas espaciales que, por ejemplo, han sido 
muy efectivos para promover el turismo. Sin embargo, como han dicho varios de los entrevistados, el 
Niño Doctor se ha convertido en el principal motor de la economía de los habitantes de Tepeaca; al 
menos, desde la segunda mitad del siglo XX hasta la época actual, ya que diversos sectores económi- 
cos (como los hoteleros y restauranteros, además de los comerciantes formales e informales de distin- 
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tos giros y tipos) son los principales beneficiarios de la derrama económica que dejan los peregrinos 
que visitan al Niño Doctor todos los fines de semana, así como los casi 20 días que abarca la feria. 


Algunas imágenes sobre el culto al Niño Doctor de los Enfermos 


Existe una diversidad de relatos orales que han creado una serie de mitos sobre el origen del culto del 
Niño Doctor. Durante la primera parte del siglo XX se tienen noticias del culto al Niño Doctor, las 
cuales se han difundido a través de mecanismos orales sobre el surgimiento de dicha devoción y que, 
con el paso del tiempo, algunos de sus elementos han funcionado como una hierofanía de dicho culto y 
que se puede resumir en lo siguiente a partir de Monterrosa y Talavera (2006); Cortés (2008); Perdigón 
(2009) y Montes (2012). 


En el año de 1942, el presidente municipal en turno de Tepeaca, solicitó a la congregación 
Josefina cuatro religiosas en calidad de enfermeras para la atención de un hospital edificado en dicha 
localidad. Entre las religiosas que llegaron, estaba la hermana Carmen Barrios Báez —la cual murió en 
julio de 1963-—, ella traía consigo la imagen del Niño Jesús. La imagen le fue regalada a la religiosa 
por sus padres cuando decidió entrar en la orden. A su vez, los padres de la religiosa habían adquirido 
dicha escultura —de un poco más de 50 cm. de altura— en la isla de Cuba. La hermana Carmen había 
trabajado como enfermera en el hospital de Concepción Beistegui en la Ciudad de México, este estaba 
siendo atendido por las mismas religiosas Josefinas, quienes ya le daban un culto a dicha escultura con 
el nombre de “El Niño Doctor de los Enfermos”. Sin embargo, la religiosa Barrios tomó la decisión de 
rifar la imagen entre los miembros de la comunidad religiosa de Josefinas y ella misma resultó gana- 
dora. De esta manera, cuando llegó a Tepeaca la hermana Carmen Barrios, quiso que se le diera culto 
público a dicha imagen. Para ello, le dedicó un pequeño salón que sirvió como capilla en el Hospital 
Municipal y los fieles que acudían a visitarlo lo llamaron “Niño del Hospital”. Esta devoción popular 
fue creciendo por toda la región, además se fueron conociendo favores y/o milagros, que Dios conce- 
día por medio de esta imagen, como un signo palpable y tangible a muchos devotos, especialmente a 
los que estaban enfermos. 


Es también comentada una anécdota que le sucedió a la religiosa Carmen Barrios, cuyos suce- 
sos resultan inexplicables. Se dice que en una ocasión llegó a la capilla donde guardaban al Niño Doc- 
tor y vio el nicho vacío. Luego de dar aviso a todas las religiosas y a la comunidad católica, se inició la 
búsqueda de dicha escultura por todas partes, horas más tarde la imagen ya estaba en su vitrina, pero 
con los zapatos manchados de lodo. Posteriormente, de manera temporal, las religiosas Josefinas de 
Tepeaca fueron trasladadas a Tehuacán y llevaron consigo la imagen del Niño Doctor, misma que para 
entonces ya era muy querida y venerada. Gracias a los ruegos de los devotos de esta zona se permitió 
que dicha imagen volviera otra vez a su capilla del Hospital Municipal. 


En los diferentes momentos temporales referentes a la imagen infantil, así como a los diversos 
lugares por donde ha viajado, se identificó que siempre ha estado ubicada en dos contextos concretos: 
uno que tiene referencias institucionales relacionados con la salud y la enfermedad, como es el caso 
del hospital municipal de Tepeaca y el hospital denominado Concepción Beístegui —ubicado en el Dis- 
trito Federal—. El otro contexto es el ámbito católico expresado principalmente por una orden religiosa 
femenina. Estos dos contextos dejan ver y, al mismo tiempo, comprender el por qué de la popularidad 
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del Niño Doctor, ya que una de las preocupaciones básicas del ser humano es curarse de las enfer- 
medades. Por otro lado, es evidente que la figura del Niño Jesús ha sido muy importante en términos 
emotivos en la mentalidad mexicana desde el pasado colonial hasta nuestros días y se ha reflejado en 
una extendida devoción en el país (Sánchez y Salazar, 2006 y Monterrosa y Talavera, 2006). 


Desde el 30 de abril de 1960 comenzaron a realizarse las celebraciones anuales en honor al 
Niño Doctor. En el año 1963 murió la religiosa, propietaria de la imagen, y en 1991 se entronizó a la 
escultura sagrada en el templo. A la llegada del actual párroco, Salomón Mora González, se mandó a 
acondicionar el altar mayor del templo parroquial, en plena nave central del recinto, en donde se hizo 
colocar finalmente la imagen del Niño Doctor. Así, miles de visitantes pueden percibirlo de manera 
más cercana, a través de una serie de escalinatas que conducen a una capilla por la parte anterior del 
templo parroquial, recién construida, para que desde ahí estén en contacto cercano con la sagrada ima- 
gen. Cabe mencionar que, actualmente, la imagen del Niño Doctor en su nuevo sitio, posee un sistema 
de vigilancia electrónica; la imagen está en el interior de un nicho de cristal reforzado y una cámara la 
vigila, así como a las personas que acuden ahí. 


Este culto tiene un impacto a nivel regional, nacional y hasta internacional, tanto en su dimen- 
sión pública como privada. Se dice que la imagen es sanadora y que ha protagonizado varios milagros 
a muchas personas. Una de las evidencias más significativas del culto al Niño Doctor de los Enfermos 
son las peregrinaciones que llegan cada fin de semana al templo de San Francisco, pero sobre todo, 
la cantidad y diversidad de romerías que llegan de todos los puntos cardinales del país y hasta de los 
Estados Unidos de Norteamérica cada 30 de abril. 


Aunado a lo anterior, está la feria que se realiza en honor al Niño Doctor, la cual se manifiesta 
con la instalación de puestos en donde se vende comida, ropa, artesanías, bebidas, animales como 
ganado y otras especies como aves, ardillas, iguanas, serpientes y peces. También, como parte de la 
feria, se organiza un programa musical y artístico que concluye con la quema de fuegos pirotécnicos y 
con un gran baile en la noche del 30 de abril. Durante ese día, además de cargar sus esculturas, nichos, 
estampas o cuadros con la imagen del Niño Doctor desde su lugar de origen, los visitantes compran 
(en los diferentes puestos que existen fuera del templo y sobre varias calles que dan al centro de la 
ciudad) una diversidad de productos como llaveros, calendarios, estampas, pequeñas esculturas, entre 
otros objetos. 


Las prácticas religiosas más recurrentes que realizan los visitantes son las peregrinaciones y 
una serie de pequeños rituales (casi de tipo familiar o privado) que consisten en oraciones, plegarias 
y cantos. Luego, algunos realizan limpias corporales con el auxilio de un pequeño ramo de flores o de 
una vela que pasan sobre el cuerpo de la persona beneficiada por alguna intervención milagrosa del 
Niño Doctor o cuando se le pide que una persona se sane de alguna enfermedad que padece. Estos 
pequeños rituales relativos a la salud y la enfermedad se llevan a cabo casi siempre en el templo frente 
al altar principal o en la parte posterior de la imagen tocando el cristal que cubre al Niño Doctor. 


Después de esos rituales con un carácter semiprivado, la gente se incorpora a otro tipo de prác- 
ticas que pueden interpretarse como rituales de integración, ya que en la calle en donde está la feria, los 
peregrinos dejan de serlo y se convierten en una colectividad que come, bebe, compra y se relaciona, 
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realizando otro tipo de prácticas culturales, las cuales se efectúan solamente en esos tiempos festivos; 
se produce una especie de síntesis de unidad, pero también de pluralidad que simbólicamente es efec- 
tiva y emocional (Maldonado, 1985). 


Siguiendo a Turner (2009), ha sido importante considerar que, en los procesos de sacralización 
de los espacios, el peregrino se aleja de las relaciones estructurales que mantiene en su hogar o en su 
comunidad de origen y en la medida en que avanza hacia el templo de San Francisco, se sacraliza la 
ruta que sigue; sin embargo, también comienzan a aparecer situaciones secularizantes. En este caso, 
los peregrinos devotos del Niño Doctor saben que al estar en la feria, también se van a enfrentar con 
su mercado: una pluralidad de diversiones y entretenimientos. En efecto, todas esas situaciones que se 
dan en la feria tienen un sentido más contractual, asociativo y voluntario; además de que lo novedoso 
y lo inesperado está en cualquier lado de los alrededores del templo de San Francisco, así como en las 
diversas calles donde se ponen un número significativo de puestos en donde venden muchos productos 
diversos. También hay más posibilidades de communitas porque se generan los espacios para el com- 
pañerismo y la camaradería de carácter secular, así como la comunión sagrada y el mundo se vuelve 
un lugar más grande. Precisamente en estos procesos en que se toma literalmente la calle (el parque y 
todos aquellos espacios en donde se realiza la feria) se produce una sacralidad, en el sentido de que lo 
sagrado es una producción social y cultural. 


La mayor parte de los vendedores —de diversos productos y servicios que se ofrecen en los 
tiempos de la feria y, en particular, en los días festivos en honor al Niño Doctor— son habitantes de 
Tepeaca, así como comerciantes que normalmente conforman el tianguis semanal y que provienen de 
comunidades aledañas a Tepeaca. Estos, juntos con los peregrinos y visitantes, ocupan los diversos 
espacios de la ciudad dándole diversos usos y significados a los espacios, ya que en ellos se generan 
una serie de relaciones sociales y humanas que solamente en esas ocasiones tienen lugar. 


Si durante la peregrinación, el devoto realiza un viaje con el objetivo de resolver problemas 
o de agradecer soluciones, lo cual va implicar una serie de sacrificios corporales, económicos, emo- 
cionales y de más tipos. Cuando este llega al santuario, realiza las prácticas religiosas previamente 
acordadas y observa la imagen sagrada; comienza a conseguir sus objetivos y a sacudirse la “carga” 
emotiva que había adquirido al inicio de su peregrinaje. Luego, se incorpora a otro tipo de dinámica 
más secular que se realiza en el contexto de la feria; dichas prácticas culturales (como el comer, beber, 
platicar, divertirse, etcétera) le proporcionan al visitante una serie de elementos para poder reincor- 
porarse a sus actividades ordinarias cuando este llegue a su lugar de origen. Por lo anterior, el culto 
al Niño Doctor es una devoción propia de los tiempos actuales que la gente ha creado para tratar de 
satisfacer sus necesidades y crear expectativas con más certidumbre en un mundo moderno que se 
caracteriza por la incertidumbre en casi todos los ámbitos de la vida social. 


La presencia multitudinaria y constante de peregrinos que acuden a esta ciudad para visitar a 
la imagen del Niño Doctor (durante cada fin de semana, así como en el tiempo festivo y de feria) ha 
significado, cuando menos en los últimos veinte años, que este fenómeno religioso también impacte 
en otros aspectos. Además de convertirse en un factor económico muy importante para Tepeaca y la 
región, el fenómeno del turismo religioso ha comenzado a tener presencia entre la gente que es devota 
al Niño Doctor. A manera de ilustración, está el caso de algunos grupos organizados del norte del país, 
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los cuales realizan una peregrinación al templo de San Francisco para estar presentes el 30 de abril; 
ese mismo día, en la noche, pernoctan en algún hotel de la ciudad de Puebla y visitan diversos luga- 
res del centro histórico de la ciudad, así como la zona arqueológica de Cholula y, en la noche, viajan 
a su lugar de origen (Martínez, 2011). Esto quiere decir que se están creando paquetes de “turismo 
religioso y/o espiritual”, en donde el principal motivo es visitar al Niño Doctor y realizar también 
actividades turísticas y culturales en la ciudad de Puebla, se aprovecha que el siguiente día es primero 
de mayo y es día de descanso. 


En consecuencia, se puede deducir que el fenómeno del turismo religioso comienza a tener 
presencia en Tepeaca, lo cual supone que el aprovechamiento y la apropiación de los espacios públi- 
cos ya no será un fenómeno excepcional, sino una cuestión recurrente y las dimensiones de lo sagrado 
y secular tendrán que reflexionarse en los contextos modernos; pero que, desde nuestra perspectiva, 
los planteamientos Durkheim de lo sagrado y lo profano seguirán siendo un punto de partida. 


Consideraciones finales 


La extendida devoción en torno al Niño Doctor, tanto en los ámbitos privados como en la diversidad 
de expresiones públicas, permite ver su capacidad simbólica para la representación de lo colectivo. Se 
puede afirmar que la festividad en torno al Niño Doctor es uno de los pocos momentos en que todos 
los habitantes del pueblo, más los peregrinos y visitantes, están en diferentes lugares públicos como 
la calle, el parque y otros espacios durante largas horas y varios días, aunque entren y salgan del tem- 
plo constantemente. También las casas se arreglan, regresan muchos migrantes por esos días, entre 
otras actividades. Cuando menos durante unos días hay una situación de temporalidad festiva llena de 
actividades de ocio, colectivo y familiar; es un tiempo en donde hay una importante movilización de 
recursos, es la más evidente escenificación del sujeto colectivo (Cornejo, 2011). 


Por otro lado y teniendo en cuenta la implicación de la figura infantil con todos estos procesos 
y prácticas sociales, se hace posible sostener que esta figura constituye el gran icono identitario en 
el pueblo. Tanto los habitantes de Tepeaca como los peregrinos dicen que, aunque está en la iglesia, 
el Niño Doctor “es del pueblo”; se quiere señalar que no pertenece a la iglesia ni que tampoco es del 
cura. Así también, la iglesia de San Francisco (donde se alberga al Niño Doctor de los Enfermos) es el 
centro religioso de la vida local, pero también es un punto de referencia para los devotos de otros lu- 
gares que llegan en esos días a identificarse con el icono santo. Tanto las peregrinaciones, las prácticas 
religiosas, los rituales, las actividades comerciales y de ocio, así como la disposición de los diferentes 
puestos (en donde se venden una diversidad de productos) son formas de marcar simbólicamente el 
centro que se expresa en el templo de San Francisco (Cornejo, 2011). 


Es necesario hacer alusión a la festividad en honor al Niño Doctor, que se ha convertido en un 
elemento que contribuye a modificar, de cierta forma, algunos aspectos estructurales de la pequeña 
ciudad. Por ejemplo, dicho asentamiento ha producido que se activen algunos aspectos de la econo- 
mía local, principalmente los servicios, durante casi todo el año, pero, en especial, en la época de la 
feria y de la fiesta anual del Niño Doctor. El equipamiento de infraestructura y las adaptaciones que 
los habitantes realizan en sus viviendas para ofrecer servicios diversos —por mencionar solamente 
algunos— han producido que el pequeño poblado sea un lugar de referencia para las transacciones 
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comerciales. El culto ha contribuido —de alguna forma— a la reactivación de la economía de Te- 
peaca, al igual que de sus tianguis, entre otros aspectos. Cabe destacar las reflexionesque provienen 
de Hervieu-Léger (2004) en donde el peregrino es el aspecto central de la movilidad religiosa de 
estos tiempos, ya que este sugiere pensar la fluidez de los recorridos espirituales como generadora 
de trayectorias de identificación religiosa. Además, en esa misma dinámica, se produce una forma 
de sociabilidad religiosa que se manifiesta a través de una movilidad territorial y de una inscripción 
temporal y momentánea en asociaciones con el consecuente relajamiento del control institucional 
tanto en el plano espacial como en el temporal. No hay duda de que los diversos espacios en donde 
se realiza la celebración anual sufren transformaciones momentáneas en el tiempo de la fiesta y la 
feria: hay apropiaciones y concepciones temporales. Terminado dicho evento, todo vuelve a una 
“normalidad estructural”. 


Finalmente, como una última consideración —que implicaría otro estudio relativo a la relación 
turismo y religión— los peregrinos dotan a los lugares a donde llegan de incuestionable potencialidad 
turística. En efecto, el peregrino llega a un lugar de culto, pero luego se convierte en un turista, es 
decir, hay una transformación de peregrino a consumidor de productos. Es muy probable que en la 
actualidad muchos eventos religiosos, como el caso del Niño Doctor que se ha aludido en este texto, 
se les pueda calificar de modernos, ya que además de que se ha revitalizado la experiencia religiosa, 
expresada en la peregrinación y demás rituales que se realizan en torno a este, también aparece el 
fenómeno cultural del turismo. 
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Resumen 


La cultura escrita del periodo novohispano dejó numerosas evidencias bibliográficas y documentales que preserva- 
mos en diversos repositorios nacionales y extranjeros. Sin embargo, por múltiples razones no hemos completado un 
panorama preciso de los diferentes tipos de evidencias históricas, los cuales testimonian la presencia de los libros 
en una etapa de más de doscientos años. Todos esos documentos fueron el resultado de procesos administrativos 
muy específicos, como los comerciales o inquisitoriales. En particular, los testimonios generados por el Tribunal del 
Santo Oficio de Nueva España, han sido poco estudiados y en consecuencia no se han caracterizado en función del 
proceso del que son resultado. Este texto analiza las particularidades de tres tipos de documentos históricos que se 
elaboraron en cumplimiento de instrucciones inquisitoriales, gracias a las cuales hemos podido responder también 
a un conjunto de preguntas sobre la cultura del libro en este territorio americano. 


Palabras clave: Cultura escrita; Control inquisitorial; Inquisición Novohispana; Libros en la Nueva España. 


Abstract 


The written culture of the new-Spaniard period left numerous bibliographical and documentary evidences that we 
preserve in numerous national and foreign repositories. Nevertheless, for numerous reasons we have not completed 
a more or less precise panorama of the different types of historical evidences that bear witness to the presence of the 
books in a stage of more than two hundred years. All these documents were the result of very specific administra- 
tive processes, like commercial or inquisitorial processes. Especially, the testimonies generated by the Court of the 
Holy Trade Office of New Spain, have been slightly studied and in consequence they have not been characterized 
depending on the process of which they are proved. This text analyzes the characteristics of three different types of 
historical documents that were elaborated in fulfillment of inquisitorial instructions, thanks to which we could have 
answered also a set of questions on the culture of the book in this American territory. 


Key words: Written culture; inquisitorial control; new-Spaniard Inquisition; Books in the New Spain. 
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La potestad inquisitorial 


La historia de los libros y de las bibliotecas de la Nueva España es un campo de conocimiento con 
muchos claroscuros, pese al interés que la investigación ha manifestado sobre esta temática desde 
hace tiempo. En efecto, desde principios del siglo XX los trabajos de Fernández del Castillo (1982)', 
Manuel Romero de Terreros (1920, 1949),? Edmundo O“Gorman (1939), Leonard Irving (2012) 
y José Torre Revello (1991),? mostraron un conjunto de testimonios que evidenciaban una cultura 
escrita novohispana más compleja y rica de lo que se suponía. Ciertamente no hemos terminado 
de comprender la importancia de ese caudal de fuentes históricas del que ahora disponemos. Nos 
referimos a todo documento del pasado, que da cuenta de la presencia de un libro en una época 
determinada. Además, una parte importante de esos testimonios se han mantenido —durante años— 
desconocidos e inéditos; mientras que otros, como los trabajados de Fernández del Castillo (1982)* 
o de Edmundo O'Gorman (1939)” se han citado numerosas veces y también utilizado como soporte 
de varias investigaciones. Al parecer este uso ha estado determinado porque ambas obras contienen 
transcripciones de los documentos citados. 


Durante largo tiempo la investigación mexicana no consideró pertinente recuperar nuevas 
fuentes. Quizá esto explique por qué sabemos poco sobre los diferentes procedimientos administrativos 
que produjeron esos testimonios. Afortunadamente, poco a poco, numerosos interesados han 
comenzado a recuperar nuevos textos históricos que documentan la presencia de los libros en el 
periodo novohispano e, incluso, se han dedicado a analizar aquellos ya utilizados previamente con 
preguntas y metodologías nuevas. Efectivamente, estas fuentes dieron mayor certeza a numerosas 
apreciaciones previas que ya habían señalado un movimiento de libros frecuente y la existencia 
de comunidades de lectores. Consideraciones muy alejadas de esa visión casi oscurantista de las 
características culturales que existieron en los territorios de la América española. La recuperación de 
nuevas fuentes mostró un universo libresco mucho más amplio que el que se creía, esta se caracterizó 
por un mayor impacto y especialmente por su riqueza. Es decir, se cuestionó la existencia de un 
universo de lectura únicamente disponible para grupos privilegiados con las capacidades económicas 
para adquirir libros. Actualmente sabemos que el libro, manuscrito e impreso, impactó en diferentes 
grupos sociales y que de este proceso han quedado numerosas huellas. 


Muchos trabajos realizados con estos documentos para explicar la cultura escrita de la Nueva 
España, no hicieron énfasis en su naturaleza documental para comprender los procesos de los que 
emanaron. Este es el caso de la Inquisición novohispana que, como cualquier otro tribunal, todavía 
mantiene una pésima reputación si hablamos de libros. Efectivamente, este tribunal novohispano 


1 Francisco Fernández del Castillo, Libros y libreros en el siglo XVI (México: Fondo de Cultura Económica, 1982). 

2 Manuel Romero de Terreros, Un bibliófilo en el Santo Oficio, (México: Pedro Robredo, 1920) y “La biblioteca de Luis 
Lagarto”, Memorias de la Academia Mexicana de la Historia 8, no. 1-4 (january-december 1949): 353-385, 

3 Edmundo O“Gorman, “Bibliotecas y librerías coloniales, 1585-1694”, Boletín del Archivo General de la Nación 10, 
núm. 4 (1939): 663-1006. 

4 Irving Leonard, Los libros del conquistador, Edición Conmemorativa 70 Aniversario (México: FCE, 2012). 

5 José Torre Revello, El libro, la imprenta y el periodismo en América durante la dominación española (México: 
UNAM, 1991). Edición facsimilar de 1940. 

6 Fernández del Castillo, Libros y libreros. 

7 O'“Gorman, “Bibliotecas y librerías coloniales” 
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dependía directamente del Consejo de la Suprema que residía en Madrid (Martínez Millán, 2007). 
Por tal razón, resulta interesante que esta entidad americana tenga una valoración tan negativa, 
que aún es considerada una institución represora del conocimiento y, por lo tanto, responsable del 
atraso de su tiempo. Por lo contrario, las evidencias históricas muestran que, pese a las acciones 
inquisitoriales, la cultura del libro novohispana fue rica y compleja. El Tribunal del Santo Oficio 
se enfocó más al control de los libros (mediante diversos mecanismos) con el objetivo de impedir 
la dispersión de las ideas herejes. Esos controles servían para que la denominada “pedagogía del 
miedo” (Bennassar, 1984: 175), tuviese mayor efecto que cualquier medida represiva. Así, los 
piadosos lectores podían cumplir o transgredir los límites establecidos, aquellos con los que la 
Inquisición pretendió homogeneizar la ortodoxia religiosa. 


Por otro lado, debemos considerar que toda la actividad inquisitorial en materia de libros 
se desarrolló en el marco de la censura posterior; es decir, cuando los libros ya se encontraban 
circulando en la sociedad y, por tanto, estaban disponibles para las diferentes comunidades de 
lectores. Su papel institucional de control no participaba en la producción de impresos en el terreno 
de la censura previa, por lo menos desde 1554 (García y Burgos, 1992). Este era un espacio que la 
Corona Española se había reservado para sus autoridades. La producción de impresos se hizo más 
compleja, pero también más definida por la Pragmática de 1558 (Reyes, 2010)'”. Normativa que 
estableció un procedimiento puntual que debía cumplimentarse en todos sus pasos para imprimir 
un libro y que marcó sus características estructurales. El proceso comenzaba con la presentación 
del original, manuscrito o impreso, “cuya materialidad textual sería controlada mediante la cuenta 
de sus hojas y el rubricado de las mismas por un escribano de cámara” (Bouza, 2012: 29)'!, El 
trámite terminaba con la tasación de los pliegos, es decir, con el establecimiento de un precio de 
venta del libro siempre y cuando no estuviese encuadernado. 


La producción de libros en la Nueva España no contó con una legislación propia, sino que 
debía cumplimentar la que se usaba en la península. Sin embargo, no podía ser así, por lo cual 
se cumplió el procedimiento al adaptar la normativa lo mejor que pudiera hacerse. De cualquier 
forma, los libros publicados eran aprobados por personas doctas que cuidaban que no se cometiera 
ninguna falta contra la fe y las buenas costumbres. Después de esto, los libros obtenían la licencia 
con que podía iniciarse la impresión. Lamentablemente hemos encontrado muy pocos testimonios 
de archivo que nos permitan documentar con mayor detalle estos procedimientos en los libros 
novohispanos, aunque estos en sí mismos aportan muchos datos que no debemos obviar para 
entender los procesos y las normativas. Por ellos, sabemos con certeza que la Inquisición participó, 
a través de sus calificadores, en la censura previa de manera muy puntual y cuando así era requerida. 
Lo que significa que su mayor campo de acción fue en donde el libro y el lector se encontraban 
para producir el efecto de la lectura. 

8 José Martínez Millán, La inquisición española (Madrid: Alianza Editorial, 2007), 154. 

9 Bennassar, “Modelos de la mentalidad inquisitorial: métodos de su pedagogía del miedo”, en Inquisición Española 
y mentalidad inquisitorial. Ponencias del Simposio Internacional sobre Inquisición. Nueva York, abril de 1983, ed., 
Angel Alcalá (Barcelona: Ariel, 1984), 175. 


10 Fermín de los Reyes Gómez, “La estructura formal del libro antiguo español”, Paratesto 713, (2010): 13. 
11 Fernando Bouza, Dásele licencia y privilegio. Don Quijote y la aprobación de libros en el Siglo de Oro (Madrid: 


Akal. 2012), 29. 
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Frente a la apreciación de la intolerancia inquisitorial, resulta casi irónico que sea la institución 
encargada de controlar los libros en circulación a lo largo y ancho del territorio novohispano y la que 
aporta mayores datos sobre las lecturas disponibles en dicho espacio geográfico y temporal. En efecto, 
el Tribunal del Santo Oficio en Nueva España, como otros tribunales peninsulares y americanos, 
vigiló y controló cuidadosamente los diferentes movimientos que los libros tenían desde el final de su 
producción hasta su introducción en el espacio comercial. Un tránsito que siempre terminaba en las 
manos de un lector privado o institucional. Sin embargo, el camino de un libro en dichas colecciones 
solo había iniciado una etapa que continuaba cuando debían volver, por diferentes razones, a 
introducirse en las ventas que se realizaron en las librerías y los cajones de las ciudades novohispanas. 


Como se aprecia, el libro se movía en diferentes caminos y espacios. Un sendero lleno de 
recovecos que podían ser utilizados para dispersar herejías. Por ello, la Inquisición diseñó diversos 
mecanismos para ejercer un control efectivo sobre los libros que los tribunales regionales aplicaron. 
En efecto, los inquisidores novohispanos también consideraban que: 


los herejes enemigos de nuestra Sancta Fee catholica y de la sancta Yglesia Romana, pretenden hazer 
por medio de los libros de sus falsas sectas, y errores derramandolos por todas partes y para pervertir la 
sinzeridad de nuestra Sagrada Religion, y sembrar los dichos errores entre los Catholicos, especialmente en 
estos Reynos, donde la Fee Catholica esta recien plantada, y ellos procuran tanto divertir, han entrado en 


ellos muchos de los dichos libros por diferentes tierras, y puertos de este nuestro Distrito!?. 


Todos esos mecanismos se convirtieron en actividades cotidianas que le aportaron la suficiente 
información para saber quién vendía los libros y qué tipo de libros eran. Además, también fomentó un 
constante escrutinio personal y social sobre esos libros con el argumento de que ponían en riesgo la 
pureza de las almas. La Inquisición construyó un entramado social basado en la permanente delación y 
en una jurisdicción extensa en la que nadie estaba exento (Muñoz, 2008). Ambos elementos resultaron 
sustanciales y efectivos en una sociedad profundamente religiosa que comprendía y compartía las 
preocupaciones inquisitoriales sobre ese peligro. Es evidente que pese a este control, existieron 
individuos que tomaron la decisión de correr el riesgo de hacer una lectura considerada peligrosa y 
poco edificante. Estos, fueron transgresores y solo algunos fueron castigados. 


Toda esta actividad dejó una ingente cantidad de documentos históricos de los que México 
debe sentirse afortunado, pues, los testimonios de otros tribunales se perdieron irremediablemente 
cuando desapareció la Inquisición en las postrimerías del siglo XIX. Dicha documentación histórica 
se ha utilizado indiscriminadamente en la investigación para el conocimiento de la cultura escrita 
novohispana. Sin embargo, pese a sus semejanzas, cada uno de estos documentos difiere en la 
finalidad y el tipo de procedimiento que lo explica. De ahí la importancia de definir y caracterizar 
cada una de estas fuentes, así como la relevancia o utilidad que pueden tener para el estudio de los 
libros y las bibliotecas. Sin duda, son testimonios sobre los que pesa una valoración negativa por el 
tipo de registros e información que contienen. Una apreciación que olvida la naturaleza de una fuente 
que respondió a una práctica cultural específica y nunca a nuestras aspiraciones de interpretación 
contemporáneas. 


12 Edicto de 22 de agosto de 1628. Archivo General de la Nación (en adelante AGN), Edictos 1, fol. 8r. 
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El libro viajero 


Una vez que los libros eran producidos (en cualquier ciudad) se introducían en la sociedad mediante las 
numerosas redes comerciales que habían sido establecidas desde hacía tiempo en Europa. Desde que 
los libros impresos irrumpieron en la cultura europea, su mercado fue gradualmente ganando terreno y 
cruzando todas las fronteras. El libro se convirtió en un objeto cotidiano, no solo por su vinculación con 
el conocimiento. De ahí que no resulte extraño que algunos de esos viajeros estuviesen acompañados 
de libros durante su travesía interoceánica y en su establecimiento en el Nuevo Mundo. Esas fueron 
las primeras comunidades de lectores que las redes comerciales europeas vieron como un mercado 
más que apetecible. Así, siguiendo al libro como una mercancía y aprovechando los requisitos que 
sobre esta se imponía, la Inquisición logró introducirse en ese proceso para autorizar todos los libros 
que se transportaban entre ambos continentes. Como hemos dicho, los libros eran considerados, por 
la Inquisición, como posibles medios perniciosos a través de los cuales se intentaba engañar a los 
católicos. Es importante apuntar que los libros no son perseguidos por ser libros, sino solo aquellos 
que poseen ese “veneno” en su interior. Según esta premisa, consiguieron que la Corona autorizara un 
control adicional bajo su potestad. 


El control inquisitorial que se realizó en los puertos peninsulares ha sido descrito por varios 
autores. Así, Natalia Maillard (2005) precisa que: 


El primer paso a seguir cuando se cargaban libros a Indias era depositarlos en la Casa de la Contratación, 
una vez allí, el cargador se dirigía al castillo de San Jorge que la Inquisición tenía en Triana, al otro lado 
del río, con una relación detallada de los mismos, a la que un secretario daba el paso para los calificadores, 
normalmente religiosos de las distintas órdenes religiosas de la ciudad. Estos últimos comprobaban que 
los libros fuesen de los permitidos, en cuyo caso les daban una autorización antes de dirigirse a la aduana, 
donde se revisaba que la lista coincidía con los libros cargados, estampando en caso afirmativo el sello de la 
Inquisición sobre la mercancía. A continuación, un librero experto tasaba los libros para el pago del avería, 
único impuesto al que estaban obligados ya que, como antes dijimos, los libros se encontraban exentos del 


almojarifazgo. Al final de este proceso, los libros se llevaban a bordo, dispuestos ya para su partida (p. 213)". 


Cualquier persona que transportara libros, fuera mercader o no, debía entregar a la Inquisición la 
lista de todos los libros que se enviaban. Una lista que se contrastaba con el Índice de libros prohibidos 
que estaba vigente. El primer instrumento de esta naturaleza fue el Cathalogus Librorum publicado 
en 1559'*; la herramienta fundamental para el control de los libros en los territorios de la Monarquía 
Española que no debe confundirse con la edición de Lovaina publicada en 1546 (Martínez Bujanda, 
1984)'*. De esta manera, las listas informan sobre los libros que fueron transportados entre ambos 
territorios. Ese proceso es diferente de la visita de navíos, que se regulariza a partir de 1576 (Rueda, 
2001)'* y en el que “a causa de la continua invasión de los herejes y de los muchos libros de su sectas”, 


13 Natalia Maillard Álvarez, “Entre Sevilla y América. Una perspectiva del comercio del libro”, Mezclado y sospechoso: 
movilidad e identidades, España y América (siglos XVI-XVIH1), en Gregorio Salinero, comp. (Madrid: Casa Velázquez, 
2005), 213. 

14 Cathalogus librorum, qui prohibentur mandato illustrissimi et reverend. d. d. Ferdinandi de Valdes Hispalensis, 
archiepiscopus, inquisitoris Generalis Hispaniae (Valladolid: Sebastián Martínez, 1559). 

15 Jesús M. Martínez de Bujanda, “El primer *Indice de libros prohibidos”, Scripta Theologica 1, núm. 1-2 (1984): 443. 
16 Pedro Rueda Ramírez, “El control inquisitorial del libro enviado a América en la Sevilla del siglo XVII”, en La cultura 
del libro en la Edad Moderna. Andalucía y América, coord. Manuel Peña, Pedro Ruiz Pérez y Julián Enrique Solana 
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subía a todo barco que llegaba “el Comissario desde santo Officio, con el alguazil si le huviere, o 
un familiar que lleve la vara para este acto, y el notario” para interrogar al maestre, al piloto y a los 
pasajeros “bajo juramento, de dezir verdad y guardar secreto, y pena de excomunion mayor”””. 


Ahora bien, la relación de libros de la que hablamos, también se verificaba en el puerto de 
llegada, en donde el sello debía llegar intacto para poder liberar los cajones de libros previa solicitud 
del factor, mercader o responsable de la mercancía. Así, Mathias de Castro, un vecino de Sevilla, 
informa a los inquisidores sobre los libros que ha traído desde España. Aunque este personaje no se 
denomina como mercader, parece que se dedica al comercio por la cantidad de libros que transportó. 
Esta evidencia nos permite mostrar el tipo de registro bibliográfico que se encuentran en algunas de 
estas “memorias de libros”: “20 libros yntitulados mission historial de Marruecos, por fray Francisco 
de San Juan del Puertto, ympressos en Sevilla año de 1708”'*, 


Documentos como el anterior, y otros que todavía se conservan, evidencian el cumplimiento 
de las instrucciones inquisitoriales. Sin embargo, los inquisidores debían reiterar la necesidad 
de su cumplimiento por las denuncias de que algunas personas no cumplían con lo ordenado. La 
correspondiente denuncia del Licenciado Juan de Ortega Montañés al tribunal novohispano, fue 
publicada como edicto en 1660 y en este se reconocía que el denunciante tenía: 


cierta ciencia y noticias individuales, que en la flota, que estaba en San Juan de Ulua Puerto de la Nueva 
Veracruz, avia venido grandísimo numero de caxones de libros, sin que sus dueños trajessen las licencias 
que debían y si traían algunas eran diminutas, y otras sin la forma debida, y no avisan exhibido inventario al 


Comisario de este Santo Oficio de la dicha Ciudad y puerto de la Nueva Veracruz!”. 


Ciertamente este tipo de registro, con todos los datos, no parece ser el denominador común. 
Algunos autores han destacado que este tipo de documentos novohispanos “pecan de sucintos” 
(González y Gutiérrez, 2002: 118)” en tanto que ofrecen una información aparentemente parca de 
los libros registrados. Como hemos precisado, son testimonios que responden a formas de registro 
de su tiempo, y al elaborarlos algunas personas aportarían más datos que otros. En esta decisión 
seguramente influía el destinatario del documento o la finalidad que tenía, y en esto las instrucciones 
inquisitoriales fueron determinantes. Por otro lado, este mismo procedimiento inquisitorial da cuenta 
de cómo los libros fueron revisados en el puerto novohispano, pues los cajones se abren ante un 
calificador que autoriza su ingreso al territorio y quien certifica que son (o cuáles son) los libros que 
existen en la memoria (García, 2015)”. Razón por la cual también encontraremos testimonios sobre 


Pujalte (Córdoba: Universidad, 2001), 259. 

17 “Instrucción para la vista de los navíos en los puertos de la Nueva España, y distrito de la Inquisición de México”. 
AGN, Indiferente Virreinal 313, exp. 4, fol. 3r.-5v. 

18 “Memoria de los libros que presenta en el Santo Tribunal de la Inquisición, don Mathias de Castro, vecino de la ciudad 
de Sevilla, los cuales trajo en la presente flota de don Juan López Pintado, don Ignacio de Castro su hermano, y presento 
en dicho santo tribunal cuando entraron en esta Ciudad, los cuales están vistos y expurgados (1716)”. AGN, Inquisición 
763, fol. 318r. 

19 Edicto de 2 de octubre de 1660. AGN, Edictos 286, exp. 5, fol. 38r. 

20 Enrique González González y Víctor Gutiérrez Rodríguez, “Libros en venta en el México de Sor Juana y de Sigienza”, 
en Del autor al lector: historia del libro en México, coord. Carmen Castañeda (México: CIESAS: CONACYT: Miguel 
Ángel Porrúa, 2002), 118. 

21 Idalia García, “Without being denounced or humiliated”: the purchase of books for religious communities in New 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 4 julio-diciembre 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Idalia García, 2016 Artículos de investigación 


- 63 - 


los retrasos que propician estas revisiones, así como la pérdida de algunos cajones y en consecuencia 
de su contenido. Estos testimonios son los primeros que podemos identificar y caracterizar aquí como 
una fuente inquisitorial para estudiar los libros en un territorio específico, como Nueva España. 


El libro sospechoso 


Poco tiempo después de la irrupción de los productos de las prensas tipográficas en Europa, comenzaron 
a implementarse normativas para controlar la producción de libros. En particular se puso el énfasis 
en que no se publicara lo que no hubiera sido revisado por una persona docta o autorizada, como 
lo estableció el Papa Inocencio VIII en 1487 (Reyes, 2000)?. A partir de esa fecha cada monarquía 
comenzó a desarrollar un andamiaje de control que permaneció sin cambios hasta la segunda mitad del 
siglo XVIII. Este proceso de control que afectaba a los libros ya impresos, en venta y en circulación, 
es denominado como censura posterior. Es en esta parte de la vida social del libro en la que actuaron 
los inquisidores. 


La Inquisición española controlaba dos tipos de libros: los prohibidos, desde 1559; y los 
expurgados, que aparecen en la edición del índice a partir de 1612 como librorum expurgatorum. Los 
prohibidos se extraían de su comunidad de lectura para ser enviados directamente a las instalaciones 
del tribunal en la Ciudad de México, así lo mencionan algunas instrucciones. Suponemos que en 
cierto momento se procedería a la destrucción de estos objetos, aunque no hemos encontrado todavía 
evidencia puntual al respecto. De lo que sí tenemos noticia, es que algunos de esos libros prohibidos 
estuvieron efectivamente ubicados en la sede inquisitorial por un pequeño accidente que quedó 
documentado: los libros fueron vendidos como papel de obraje”. Por su parte, los expurgados son 
libros a los que se les tachaba solo una cierta parte del texto; es decir, solo se eliminaba aquello que 
se consideraba pernicioso. Una vez terminado este proceso, los libros son devueltos a sus lectores. 
Dicha condición singular, se explica por las protestas de los libreros y mercaderes ante los continuos 
embates inquisitoriales que afectaban la venta de libros. Los libros expurgados podían venderse o, 
en cualquier caso, podían corregirse (Rueda, 2001)”. En cierta medida estos libros representan una 
respuesta directa de la Monarquía ante las quejas sobre las prohibiciones y medidas de control de 
quienes comerciaban con el libro. 


Ahora bien, el caso novohispano sobre la censura inquisitorial de libros es más conocido por 
los documentos que publicó Fernández del Castillo en 1914”. Sin embargo, las nuevas fuentes obligan 
a hacer algunas precisiones respecto a esta censura y los testimonios que la documentan. Uno de los 
casos recopilados en la obra de Castillo, corresponde a la conocida como Biblia de Vatablo que llegó 
a Nueva España en 1584. Una historia que ha narrado Nora Edith Jiménez (2002) en un texto muy 


Spain”, en The St Andrews Book Conference: Buying And Selling, University of Saint Andrews (Scotland: Universal Short 
Title Catalog 2015). En prensa. 

22 Fermín de los Reyes Gómez, El libro en España y América. Legislación y censura, siglos XV-XVIII (Madrid: Arco 
Libros, 2000, vol. 1, 81. 

23 “Expediente sobre distribución del importe de unos libros prohibidos que se vendieron para papel de obrajes (1772)”, 
AGN, Inquisición 1135, fol. 309r.-322r. 

24 Pedro Rueda, “El control inquisitorial del libro”, 269. 

25 Fernández del Castillo, Libros y libreros. 
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recomendable de leer, y en el que califica el caso como “poco celebre” (p. 137). Las doscientas 
Biblias que Diego Navarro Maldonado le vendió a Juan Treviño no estaban autorizadas, según la 
censura de Biblias que se publicó en 1554. 


Dicha prohibición se incluyó en el catálogo español de 1559 (González Novalín, 1996)” y solo 
incluía 700 prohibiciones. Sin embargo, los inquisidores no tuvieron noticia de ese pleito comercial 
que les afectó hasta el año siguiente. El transporte de estas Biblias fue aprobado en la península y es 
probable que se debiera a dos razones: una, que las Biblias iban mezcladas con muchos otros libros 
como los devocionarios y la Gramática de Nebrija; otra razón, podría ser que se confundieran los 
volúmenes con la Biblia de Vatablo impresa en Salamanca por Portonaris en 1584, una edición que sí 
había obtenido autorización de impresión y que no tenían las ediciones de 1545, 1556 y 1557. Este es 
uno de los primeros casos que atendieron los inquisidores españoles y que propició que esa edición 
salmantina requiriera una nueva revisión que hizo Fray Juan de Ramírez, quién la calificó cargada de 
errores. En consecuencia, los 168 volúmenes que no se habían vendido requirieron de un expurgo para 
autorizar su venta en el territorio novohispano. Todavía se conservan ejemplares supervivientes de 
este proceso (Jiménez, 2002), 


También es necesario considerar que la Inquisición se estableció en territorio novohispano 
hasta 1571 y el primer Index que integró unas reglas que delinearon la censura de libros de acuerdo 
con las preocupaciones tridentinas fue el de 1583. Dichas reglas, publicadas en español (y por tanto 
con un mayor impacto social) permitían a los lectores comprender y participar en la censura. De 
ahí que algunos de los documentos de Castillo hayan sido fechados erróneamente en el siglo XVI. 
Ahora creemos que se corresponden con el año de 1612, justo cuando se integraron al índice las 
normas específicas para libreros y lectores. Normativa que fue dada a conocer en la sociedad virreinal 
en edictos y con todo el protocolo que se acostumbraba. Dicho protocolo tenía por finalidad que 
nadie argumentase desconocimiento o falta de información. Todavía se conservan en el archivo varios 
“Cuadernos de las certificaciones”””, donde se compilan las firmas y testimonios no solo de que se 
recibieron los edictos, sino de que fueron comunicados en una misa y pegados en las puertas de las 
iglesias. También se conservan algunos edictos firmados con la misma intención. Así lo hizo el jesuita 
Joseph de Jáuregui, quien certificó y dio fe de haber leído “el edicto de Arriba en la iglesia de la dicha 
Compañia en la Misa Mayor del día de la Natividad de Nuestra Señora 8 de septiembre de 1621 
anos”, 


Además, 1612 es el año a partir del cual se puede apreciar, en la documentación novohispana, 
el efecto educativo del Santo Oficio. De esta manera podemos identificar una importante cantidad 


26 Nora Edith Jiménez, “La Biblia de Vatablo entre Europa y la Nueva España en el siglo XVI”, en Del autor al lector: 
historia del libro en México, coord. Carmen Castañeda (México: CIESAS: CONACYT: Miguel Ángel Porrúa, 2002), 137. 
27 José Luis González Novalín, “Inquisición y censura de Biblias en el Siglo de Oro. La Biblia de Vatablo y el proceso 
de Fray Luis de Léon”, en Fray Luis de León. Historia, humanismo y letras, Victor García de la Concha y Javier San José 
Lera, ed. (Salamanca: Universidad: Junta de Castilla y León, 1996), 134. 

28 Jiménez, “La Biblia de Vatablo”, 155-157. 

29 Por ejemplo, las que se conservan en AGN, Inquisición 763, exp. 4, a partir del folio 497r. 

30 Edicto 12 de junio de 1621. AGN, Indiferente Virreinal 6089, exp. 5, 16r. 
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de libros, también observamos que ya se habían revisado las bibliotecas religiosas y recibido noticia 
de lectores para ese periodo, pues, se conservan dos listas en las cuales un calificador indica qué 
libros prohibidos ha encontrado en ciertas bibliotecas. Por ejemplo: “en el convento de jalapa ai unos 
sermones sin author””'. Esta evidencia igualmente permite relacionar la segunda fuente histórica que 
hemos denominado como “licencia de expurgo”. Dicha licencia confirma que, en la Nueva España, la 
visita a las bibliotecas solo se hizo en los espacios religiosos. Lugares en los que además hoy sabemos 
que cohabitaron dos tipos de bibliotecas bien definidos: institucionales y privadas. La visita a las 
librerías como espacios de venta es un proceso muy diferente y más regulado. 


Se conserva un expediente de 1716 que da cumplimiento a la revisión de estas bibliotecas en 
acuerdo con el Índice de 1707. En él se encuentran estos particulares documentos a los que nos estamos 
refiriendo. Se trata de un formato impreso (aunque existen unos cuantos manuscritos) que otorga la 
potestad del expurgo y separación de prohibidos a una persona de una institución religiosa. En la parte 
superior del formato hay unos espacios que se rellenaron con los datos de quien ha sido designado para 
hacer esa visita, así los padres Martín de Lezama y Andrés Velázquez, fueron elegidos para revisar 
la biblioteca del Colegio Noviciado de Tepotzotlán y las correspondientes a “todos los religiosos 
particulares de dicho Colegio”. En la parte inferior se encuentra una certificación de la visita donde 
se informa que: los libros fueron expurgados, los prohibidos fueron recogidos y la revisión se hizo no 
solo en la librería común sino también en las “del uso particular de los sujetos”*?, En este proceso los 
libros de ciertos autores serán marcados como “damnatus”, como algunos de Erasmo de Rotterdam. 
No todas las obras y ediciones de este autor fueron prohibidas, algunas solo fueron expurgadas. 


Este expediente, que contiene las licencias, también ha permitido entender una anotación 
manuscrita que habíamos localizado con anterioridad y que posibilitó caracterizar a ciertos libros 
como expurgados. Así, encontramos en la obra de Alfonso Salmerón la anotación: “Corregido por 
orden del Santo Oficio segun el expurgado del año de 7 en 16 de septiembre del 717. Fray Francisco 
Moreno””*, Ahora podemos entender cómo se realizaban estas visitas a las bibliotecas y cuáles eran 
sus resultados. La licencia dice claramente qué se debía hacer con el libro expurgado; se trata de un 
procedimiento autorizado por la Inquisición, por eso se ordenó que en el libro “se ponga la nota firmada 
de su nombre, en que diga que en virtud de comisión del Santo Oficio y según el dicho expurgatorio 
del año tal expurgo aquel libro en tantos de tal mes y año”, como rezan todas las licencias hasta ahora 
localizadas. 


Como se ha dicho, el libro prohibido era retirado de la biblioteca en donde se encontró y 
era remitido a la sede del tribunal. Ahora también sabemos que estos libros debían ser enviados 
conjuntamente con esta licencia que aquí hemos explicado. El expurgo fue una tarea reglamentada, 


31 “Listas de libros presentados al Oficio de la Inquisición en cumplimiento del Edicto de 1612”. AGN, Indiferente 
Virreinal 4217, exp. 41, fol. 29r. 

32 “Inquisición de México. Año de 1716. Quaderno de las calificaciones que remitieron los Provinciales de las Religiones 
de este Reyno de la Nueva España, y de las Yslas Philipinas, de haberse expurgado segun el Nuevo Expurgatorio el año 
de 1707, los libros de las Librerias de los Conventos de cada Provincia, y de los Religiosos particulares de ellos”. AGN, 
Inquisición 763, exp. 2, fol. 143r. 

33 Anotación manuscrita en portada en la obra de Alfonso Salmerón (S.I), Commentarii in Evangelicam historiam, et in 
Acta Apostolorum... Coloniae Agrippinae: apud Antonium Hierat, et Joan. Gymni, 1602-1604. Ejemplar de la Biblioteca 


Eusebio Francisco Kino 000468. 
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pues, “la inquisición fue antes un procedimiento jurídico que una institución” (García Cárcel, 1996: 
237y*, de ahí que existan tantos testimonios sobre sus procedimientos. Ciertamente las reglas nunca 
ofrecieron una guía para la expurgación, ni permitieron que los individuos expurgaran sus propios 
libros (Grendler, 2015: 147)*. Aunque también encontramos documentos que son la excepción de la 
regla porque el tribunal novohispano otorgó autorizaciones a algunos lectores “para poder expurgar 
qualesquiera libros, assi los propios de su uso como ajenos”, como lo hizo con el licenciado Manuel 
Francisco de Villaseñor el 10 de diciembre de 1759*, 


Lamentablemente el único expediente inquisitorial localizado hasta ahora y que contiene estas 
“licencias de expurgo” que hemos mencionado es el de 1716. Sin embargo, las anotaciones de los 
libros conservados muestran que estas visitas inquisitoriales se realizaron con bastante regularidad. 
Así, encontramos en uno de estos libros una nota que dice: “Corregido y enmendado por Mandado de 
los señores del Santo Oficio de Mexico Conforme al nuevo expurgatorio, del año de 1612. Firmado en 
28 de julio de 1614. Juan Pérez de Oyanguren”””. Es importante mencionar que el expediente de 1716, 
contiene algunos casos afortunados, como la relación de los libros prohibidos que Fray Ángel García 
Luque encontró y recogió en el Convento de Santa Cruz de Querétaro.* Nadie puede negar que pese 
a la parquedad de información que padecen algunos de estos testimonios, representan un conjunto de 
datos de gran valor que debemos trabajar como una pieza más del rompecabezas de la cultura escrita 
novohispana. 


El libro poseído y quizá leído 


Los lectores son finalmente quienes dan sentido al libro y, por tanto, a través de este objeto se 
transmiten todas las ideas, valores, representaciones o interpretaciones de los autores. El libro también 
representa el conjunto de relaciones que lo hacen posible como soporte de los textos. Por esa razón, 
la Inquisición no solo se ocupaba de quienes hacían posible la circulación de los libros, cualesquiera 
que fueran sus motivaciones. Al final, el objeto de sus preocupaciones son esos lectores, devotos 
cristianos permanentemente vulnerables con los intereses perversos de los herejes. De estos lectores 
desconocemos muchos datos: cómo eran sus prácticas de lectura, posesión y anotación de libros, e 
incluso el lugar y el orden de sus libros. Tampoco logramos comprender objetivamente el valor que 
tuvieron esas colecciones para los lectores. Por ejemplo, si el número de libros determinaba la idea de 
la biblioteca. En suma, los lectores representan un complejo mundo al cual solo podemos acercarnos 
poco a poco gracias a evidencias puntuales que se van localizando. 


34 Ricardo García Cárcel, “Veinte años de historiografía de la Inquisición. Algunas reflexiones”, en La Inquisición y la 
sociedad española, ed. Rafael Carrasco, Ricardo García Cárcel y José Contreras (Valencia: Real Sociedad Económica de 
Amigos del País, 1996), 237. 

35 Paul F. Grendler, The Roman Inquisition and the Venetian Press, 1540-1605 (New Jersey: Princeton University Press, 
2015), 147. 

36 “México. Se certifica licencia de Manuel Francisco Villaseñor y Cervantes con la facultad para poder expurgar libros 
(1759)”, AGN, Indiferente Virreinal 1864, exp. 5, fol. 1r. 

37 Anotación de expurgo en el verso de la guarda anterior de la obra de Dimas Serpi (O.F.M.), Tratado de purgatorio 
contra Luthero y otros hereges, segun el decreto del S. C. Trident. con singular dotrina, de SS. DD. griegos, latin. y 
hebreos... Barcelona: en la emprenta de Jayme Cendrat, 1604. Ejemplar de la Biblioteca Eusebio Francisco Kino 24014 
38 “Inquisición de México. Año de 1716”, fol. 224r.-224v. 
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Una de estas evidencias es el último testimonio inquisitorial que deseamos analizar aquí. Como hemos visto, el 
espacio de los lectores religiosos no representó un problema para los inquisidores que, siguiendo un procedimiento, 
pueden revisar con bastante frecuencia. Sin embargo, la evidencia hasta ahora localizada no parece indicar que 
los inquisidores tuvieran la misma libertad en el espacio privado de la lectura de los novohispanos. Un lugar 
al que solo accedían mediante denuncias concretas y pruebas fundamentadas de delitos que estaban bajo su 
jurisdicción. El libro es un objeto de propiedad privada, como se aprecia en los inventarios post mortem, por 
eso se puede vender o heredar. Ya hemos mencionado la importancia que tiene el año de 1612 para apreciar 
el efecto de la “pedagogía del miedo” en este territorio americano. En efecto, el expediente citado contiene 
un conjunto de documentos que permiten apreciar cómo los libreros y lectores dieron cabal cumplimiento a 
instrucciones inquisitoriales específicas. Este conjunto documental muestra que dicha conducta de los lectores 
estuvo determinada por un edicto publicado en el año de 1612, en él se solicitó la entrega de las memorias de 
libros que tuvieran los particulares y de aquellos que se encontraban en venta en las librerías de la época. 


Lamentablemente no hemos encontrado el edicto que motivó estas memorias, pero sí la noticia de su 
existencia. Dicha instrucción es uno de los controles inquisitoriales específicos para los lectores que no fue 
incluido en los índices. De esta forma, el tribunal novohispano comunicó por edicto su mandato, que como otros, 
solicitaba debido a la publicación de un índice (aunque no fue una condición obligatoria). De este solo sabemos, 
gracias a Juan de Huerta y Gamboa, que se comunicó el 28 de noviembre de 1612 y que los lectores debían “traer 
y dar memoria de todos los libros que cada uno tiene”*”. El número de lectores que entregaron sus memorias 
puede no ser significativo, pero sí da indicios de una práctica cultural aparentemente bien arraiga. Es por esto que 
podemos denominar a estos testimonios como “memorias de libros en uso”, para referir a la misma denominación 
en que esos lectores lo hicieron: libros de mi uso o en mi poder. 


Existen otras memorias en este tenor repartidas en varios expedientes, aunque la mayoría están fechadas 
en el siglo XVII. A este expediente de 1612 (que estamos citando) corresponden los documentos que Castillo 
fechó erróneamente. Al menos eso parece mostrar la evidencia, ya que aquí se encuentra también la memoria 
de los libros del calígrafo Luis Lagarto que Romero de Terreros estudió en 1950. Podemos determinar la fecha 
porque varios libros registrados en estos documentos son posteriores a 1600, por ello no pueden ser el resultado 
de procedimientos inquisitoriales anteriores a este periodo. No sabemos cuál es la razón de algunos números que 
se pusieron en los documentos del Archivo General de la Nación, pero es evidente que no son de la época y que 
en muchos casos no refieren a la datación de un documento. 


Ahora bien, una característica muy puntual de estas memorias es que gran parte de la información es muy 
detallada respecto a los libros que circulaban en ese momento. No olvidemos que se trata de registros aportados 
a la Inquisición por lectores, mercaderes y calificadores. Así, Juan Pérez Majado, presbítero de la Catedral de 
México dijo poseer las obras siguientes, que trajo de España en 1610: 


Un libro intitulado practica de sacramentis compuesto Por el doctor alonso de arboleda teólogo canónigo de la 
colegial de la villa Belmonte impreso en cuenca en casa de Cornelio bodan año [1]603 


Otro libro intitulado dilacion y meditacion Recopilado por el Reverendo Padre frai pedro de alcantara fraile menor 
de la orden del bier. Cunturado san francisco impreso en Sevilla en la imprenta de andrea pescioni y Juan de lion año de 
[11587 


39 “Listas de libros presentados al Oficio de la Inquisición en cumplimiento del Edicto de 1612”, exp. 50, fol. 43r. 
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Una suma de casos de Conciencia con un orden Judicial a la postre conpuesta por el padre frai manuel 
Rodrigues lucitano lector de Teologia fraile menor de la provincia de Santiago impreso en Salamanca en 
casa de andres Renaut año de [1]602 


Una susuma de victoria fraile de la orden de predicadores conpuesta en salamanca inedibug dominici 
a portonotaris catolice magestatis tipografi 1575 


Una explicacion de la bula de la santa cruzada y de las clausulas de Jubileos y confesionarios 
conpuesta por El padre frai manuel Rodrigues lusitano fraile descalso del seráfico padre san francisco lector 
de teologio conpuesto en Salamanca en casa de diego cusio año de [1]601 


Un librito pequeño intitulado sacramentus breve memoria de conpuesto por el doctor alonso de 


Grijalva canonigo de burgos impreso en Salamanca en casa de Antonia Ramires viuda año de [1]609*. 


Como se puede apreciar, con estos datos podemos identificar ediciones en los repositorios 
contemporáneos. De lo cual, en la Biblioteca Nacional de México se conservan ejemplares de la obra 
de Alonso de Arboleda y Cárdenas, aunque la posesión que se puede documentar es institucional: 
del Colegio de San Pedro y de San Pablo. En el mismo repositorio también se encuentran ejemplares 
de las obras de Manuel Rodríguez (de 1601 y 1602). Ambos con varios testimonios de procedencia 
institucional: el primero, de los conventos de San Agustín y San Francisco de México; y el segundo, 
de la Merced y también de los franciscanos. Precisemos aquí que estas evidencias solo nos permiten 
identificar la posesión de libros. La lectura de una persona se puede encontrar en otras evidencias, como 
los libros anotados y la mayoría de estas anotaciones son anónimas. En este sentido, desconocemos si 
Pérez Majado dejó alguna evidencia de su relación con estos libros, solo sabemos qué ediciones tuvo 
en una época específica. Además, podemos tener cierta certeza de que estas pudieron entrar al circuito 
de la lectura novohispana. 


El otro control que la Inquisición estableció fue para los libros de difuntos que, en la edición del 
Índice de 1632, se incluyó como instrucciones a cumplimentar para la venta de estos. La explicación 
de esta orden es bastante lógica, ya que algunos lectores tenían licencia para leer libros prohibidos. Por 
tal razón, la venta de sus bibliotecas representó la posibilidad de que muchos de esos libros ingresaran 
a comunidades de lectores no autorizados para su lectura. De esta manera, toda persona que quisiera 
vender una biblioteca, debía entregar la memoria correspondiente (tasada o no) para que el Santo 
Tribunal separase los libros prohibidos de aquellos permitidos. La razón por la que los libros se venden 
parece explicarse más en el contexto de la sucesión patrimonial, “pues por ley todos sus bienes debían 


venderse en subasta pública para pagar deudas y todo lo ordenado en su testamento” (Aguirre, 2006: 
48)". 


Las memorias de libros localizadas que responden a este procedimiento, en su mayoría están 
fechadas en el siglo XVIII. Algunas aportan toda la información para localizar ediciones concretas, 
al igual que las memorias de uso que ya hemos mencionado. Otros testimonios no tienen esos datos y 
responden a registros del tipo autor, título o meramente título. Esto no significa que los documentos 


40 “Listas de libros presentados al Oficio de la Inquisición en cumplimiento del Edicto de 1612”, exp. 46, fol. 36r. 
41 Rodolfo Aguirre Salvador, y otros, La Universidad novohispana en el Siglo de Oro, coord. Maria del Pilar Martínez 
Lopez Cano (México: UNAM, 2006), 48. 
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estén cargados de errores, sino que responden a procedimientos antiguos; por esa razón, debemos 
comprender los registros en estricta relación con su tiempo. Además la evidencia muestra que los 
inquisidores solo trabajaban con las listas, nunca con los libros. En estas marcaban cuando un libro era 
prohibido o necesitaba ser revisado. Cada vez que el libro en cuestión era entregado a la Inquisición y 
se resolvía lo pertinente al caso, se autorizaba la venta de la biblioteca (García, 2013)* con anotaciones 
tales como “Concedesele la licencia que pide con la calidad de que presente en este Santo Oficio los 
libros que se hallan anotados por los Ministros de la porteria en la memoria presentada””, 


Como hemos observado, fue la Inquisición la que insistió, desde 1613, en la necesidad de que 
las memorias, de lectores o mercaderes, debían entregarse con nombres o sobrenombres de los autores 
en forma alfabética e incluyendo el lugar de impresión y el título de las obras**. El cumplimiento de 
este mandato no dependió del tribunal sino de esos lectores o mercaderes. Con la información hasta 
ahora compilada no podemos determinar qué propiciaba tal práctica o decisión. Finalmente podemos 
decir que fue la Inquisición quién más interés puso en identificar los libros que circulaban en la Nueva 
España, por su función de control y no de represión. Sin toda esta preocupación regulada por normas, 
mecanismos y procedimientos específicos no contaríamos con los testimonios que se han preservado. 
El archivo inquisitorial conservado en México, es uno de los más completos. Lo cierto es que, como 
otros repositorios, ha perdido partes importantes de documentación. Así que no podemos ni imaginar 
lo que realmente fue ese mecanismo de control de libros encabezado por los Inquisidores que apenas 
estamos dilucidando. 
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Resumen: 


La necesaria y constante evolución de los museos los ha llevado a reinventarse con los años. Este proce- 
so ha creado algunas disyuntivas, especialmente en países en vías de desarrollo, donde los presupuestos 
hacia los espacios museísticos son reducidos y suelen concentrarse en las capitales de cada país, creando 
jerarquías y reduciendo aún más las posibilidades en poblaciones de menor tamaño e importancia política. 
Este panorama crea la necesidad de crear espacios alternos e idóneos como los centros de interpretación, 
que a menudo son confundidos como la siguiente etapa de los museos periféricos. Con el presente docu- 
mento se pretende abrir un espacio de análisis entre un centro de interpretación patrimonial y un museo, 
así como de los impactos sociales y sus alcances en la localidad a la que pertenecen. 


Palabras clave: Museos, centros de interpretación, museología, museografía. 


Abstract: 


The necessary and constant evolution of museums has led them to reinvent itself over the years. This 
process has created some trade-offs, especially in developing country where budgets towards the museum 
spaces are small and tend to be concentrated in the capitals of each country, creating hierarchies and 
further reducing the possibilities in smaller populations and political importance. This scenario creates 
the need to build alternative and suitable spaces such as interpretation centers, which are often confused 
as the next stage of peripheral museums. With this document we propouse to open a space for analysis 
between a heritage interpretation center and a museum, as well as social impacts its scope in the area to 
which they belong. 


Keywords: Museums, interpretation centers, museology, museography. 
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Introducción: museos, educación y turismo 


Uno de los aspectos más relevantes que nos motivó el presente escrito es la política pública que ha 
crecido en torno al uso y abuso de las instituciones museísticas para la generación de divisas por 
la vía de la llamada “mercantilización de la cultura”. Si bien no es un asunto nuevo la inclusión de 
las industrias turísticas en los ámbitos que alguna vez tuvieron una exclusividad en las instituciones 
educativas y artísticas, la proliferación de dichas políticas públicas nos ha generado la necesidad de 
reflexionar su impacto en torno a ellas, así como las estrategias asumidas por parte de quienes labo- 
ramos en dicho ámbito y la invitación al resto del público al debate de las mismas. 


Dentro de este panorama, el estado de Yucatán se ha visto inmerso en potencializar los re- 
cursos culturales, como los cambios surgidos en los museos de carácter antropológico! que operan 
en el estado, siendo unos los más beneficiados y otros inmersos en el olvido. Los discursos en la 
museografía también han cambiado a un ámbito de la espectacularidad. En otros casos, se han per- 
dido colecciones permanentes en sus salas para dar paso a una nueva política expositiva basada en 
la temporalidad. 


Esto nos lleva a cuestionarnos si se está perdiendo la razón de ser de los museos del estado 
o si dicha actualización es la adecuada. Si bien, los temas son amplios, lo que presentamos a conti- 
nuación son algunas acotaciones sobre dos instancias, como el museo y el centro de interpretación, 
los cuales se han empleado indistintamente o, por otro lado, como si uno fuera el predecesor al otro. 
En algunos artículos de la museología francesa ya se están acotando dichos elementos y, con ello, 
nos permite tener un mayor grado de asertividad en las discusiones en torno al uso de uno o del otro. 
Incluso, dicha diferenciación quizá también nos brinde un uso más adecuado según las necesidades 
expositivas que se nos presenten, así como la optimización de los recursos humanos y financieros 
que podrán invertirse en ellos. La museología como disciplina científica está obligada a realizar es- 
tos acotamientos. En México, la discusión parece haberse rezagado o vista con alguna indiferencia 
entre la comunidad académica y los públicos generales. Finalmente, si el objetivo de algunas insti- 
tuciones es usar el recurso cultural como fuente de captación de divisas (principalmente por la vía 
del museo), habrá que cuestionarse si las formas son las correctas. Para esto, la diferenciación entre 
ambos es indispensable si pretendemos medir el impacto que tienen dichas políticas en algunos de 
estos modelos expositivos. 


Se abre la presente discusión, la cual no se ha abordado como parte sustancial de ninguna 
investigación museológica. Esta debe pretender relacionar las distinciones entre museo y centro de 
interpretación, de acuerdo con las políticas públicas de alguna entidad concreta. En caso particular 
se tienen que tomar en cuenta a los países latinoamericanos, donde se ha extendido su uso sin la sufi- 
ciente discusión y análisis al respecto. Por tal motivo, nos centramos en retomar algunas distinciones 
pertinentes a partir de las discusiones entre el museo y el centro de interpretación para el desarrollo 
del presente texto. Primero, se presenta un panorama sobre las definiciones académicas y aquellas 
aceptadas por organismos internacionales entre lo que es el museo y los centros de interpretación, 
sus alcances y aspectos generales en torno a los mismos. Para finalizar, exponemos algunas reflexio- 


1 Al denominarse de tipo antropológico, se acota a aquellos que en sus colecciones están compuestos por objetos de 
origen arqueológico, histórico y etnográfico. 
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nes sobre el caso de México y, especialmente, de Yucatán en el análisis. Hay que reconocer que 
los alcances del presente escrito es comenzar una discusión que debió iniciar mucho antes de la 
aplicación, creación y proliferación de centros de interpretación como alternativas a museos. 


El museo en definiciones oficiales y académicas 


Partimos con la visión oficial que, independientemente de las discusiones que ha generado, crea 
un marco normativo importante para distinguirlo de otras entidades similares. Uno de los grandes 
esfuerzos con la creación del Consejo Internacional de Museos (1COM) es reunir a los más desta- 
cados museólogos y especialistas en el tema que permitan una definición seria y concisa sobre lo 
que debemos entender a nivel de definición general para cualquier institución museística. Como 
el museo mismo, esta definición ha sido dinámica y se adapta a los contextos internacionales, a 
los debates y escrutinios de académicos, colectivos y públicos generales. Desde la creación de los 
estatutos de 1974 hasta en el último acuerdo del ICOM, celebrado en la 22 asamblea internacional 
en 2007 en Viena, la definición quedó redactada de la siguiente manera: 


Un museo es una institución permanente, sin fines de lucro, al servicio de la sociedad y abierta al públi- 
co, que adquiere, conserva, estudia, expone y difunde el patrimonio material e inmaterial de la humani- 
dad con fines de estudio, educación y recreo (ICOM, 2007). 


Una de las críticas más recurrentes es que dicha definición no establece los parámetros con- 
cretos para que una institución pueda ser considerada o no un museo. Pero entre quienes apoyan la 
definición anteriormente citada, se argumenta que permite la flexibilidad en sus funciones, siempre 
y cuando estas se atengan a los principales postulados, lo cuales pueden dividirse en tres grandes 
aspectos: 1) su vocación hacia el público y la sociedad donde se encuentran (la permanencia, sin 
afán de lucro, al servicio de la sociedad y abierta al público); 2) la importancia de su colección 
(por su adquisición, estudio, exposición y difusión); y 3) por el beneficio que presenta (estudio y 
educación en ambientes lúdicos). 


Otra de las críticas hacia la definición oficial del ICOM sobre su carácter corporativo es 
en cuanto a su vocación sin fines de lucro, pues, todo aquel que se beneficie quedaría fuera. En el 
texto de Devallées y Mairesse (2010) se expone en su definición esta crítica; ambos autores consi- 
deran que otras instituciones museales con vocación lucrativa pertenecen a la categoría de museos. 
En dicho apartado, también exponen otras definiciones que se extraerán para los fines de discusión 
de la misma; estas se mencionarán para ir definiendo los principales puntos en los cuales poder 
trabajar para identificar cuándo estamos hablando de museos y cuándo no. La definición de Tereza 
Scheiner (2007), señala al museo como:“un lugar donde las cosas y los valores relacionados con 
ellas son salvaguardados y estudiados, como así también comunicados en tanto signos, a fin de 
interpretar hechos ausentes” (p. 153). En esta misma, la constante que se mantiene es la capacidad 
de almacenar una colección, conservarla, estudiarla y difundirla, para dejar la vocación lucrativa 
como un aspecto opcional a la operación del mismo. 
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Asimismo, autores como Pierre Nora (1984), sin entrar en las discusiones sobre museos, los ha 
considerado como un lugar de memoria, en donde una parte las colecciones que resguarda el recinto 
en cuestión crea un vínculo emotivo con el pueblo. En un sentido similar, otros autores le dan mayor 
crédito a la capacidad de adquirir, resguardar y estudiar una colección específica o general, sin impor- 
tar su tamaño o si con ella se obtienen recursos o no (Deloche, 2007, Mairesse, 2014 y Mensch, 1992). 
Esto no priva a los particulares de participar con colecciones privadas en un mercado de consumo 
cultural. Incluso en los cibermuseos (popularmente conocidos como museos virtuales), que rompen 
con todos los esquemas tradicionales, en los que para hablar de museo se requería un espacio físico 
imprescindible, han hecho posible que desde una terminal de acceso (el ordenador o computadora) sea 
posible visitar e informarse sobre un museo real y su colección particular, la cual se encuentra retrata- 
da mediante la tecnología en el ciberespacio. Acá lo interesante es que no renuncia a la necesidad de 
una colección que le otorga su identidad frente a otros institutos museales, sean reales o a través del 
ciberespacio sin limitarse a él (Deloche, 2003; Devallées, 2010 y Schweibenz, 2004). 


En este punto, la principal delimitación que vemos constante para determinar qué instancia, 
institución, recinto o lugar puede ser considerado un museo es su colección. No es de extrañarse que 
las principales discusiones en torno al tema tengan como principal denominador a la colección. Desde 
los inicios del Tesauro griego, las colecciones del mismo precedieron a las bibliotecas y a los museos 
por igual. Con el tiempo, cada una fue desarrollando diferentes formas de gestionar sus colecciones 
y los intereses privados o públicos a las mismas, pero sin ellas, ambas instituciones carecerían de su 
principal distintivo. Cabe señalar que la comparación entre la biblioteca y el museo como instituciones 
es debido a la importancia del punto ya mencionado, giran en torno a sus colecciones y cómo estas 
establecen vínculos con la comunidad. 


En los trabajos del museo, especialmente los ya citados (preservar, adquirir, estudiar y di- 
fundir), la colección o colecciones que alberga un museo, no hay que confundirlos con fondos, de- 
bido a que estos son acervos reunidos automáticamente, creados o acumulados por personas físicas 
(Devallées, 2010). La colección es el conjunto de objetos materiales (e inmateriales para los menos 
ortodoxos) ya clasificados, seleccionados, ordenados y estudiados?, a los cuales se les ha impuesto un 
valor patrimonial, sea por su estética, referente histórico y/o valor científico, socialmente aceptado. Es 
importante dicha delimitación para diferenciarlo de otros tipos de colecciones y coleccionistas. 


Entre otros puntos menos convergentes respecto a una colección y la razón de ser de un mu- 
seo, existe cierta recurrencia en la insistencia de que un museo no solo debe contener una colección 
con los motivos citados, sino que debe contener una política de adquisición constante. Esta estará en 
función con los temas manejados por el museo en cuestión y por el tipo de museo que se trate (si es 
de arte, antropológico, tecnológico, etcétera) y los trabajos de investigación que se derivan del mismo 
(Burcaw, 1997). 


Para cerrar este apartado, podemos reconocer que al hablar de museos no hay una definición 
ortodoxa para englobar todos y cada uno de los elementos que lo debieran conformar. Pero si revisa- 
mos en la literatura museística especializada, encontraremos algunos puntos de partida con los que 


2 Cuando referimos a estudiados, estamos indicando que es un proceso constante y dinámico, que se basa en torno a las 
diferentes lecturas e interpretaciones que pueda tener una parte de la colección o toda en su conjunto. 
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podemos identificar cuando hablamos de un museo y cuando no. Como ya se había mencionado, la 
colección es la razón de ser del museo, así como de las labores que emanan en torno a la misma; tales 
aspectos no determinan su significado, función ni relación con sus visitantes. 


Centros de interpretación patrimonial. definición y discusiones 


El concepto de Centro de Interpretación Patrimonial* ya trae en sí una mayor carga de subjetividad en 
su definición, como orígenes y métodos. Tampoco cuenta con órganos colegiados que regulen o insti- 
tucionalicen su actuar con respecto a su materia de trabajo, por lo que se presentan algunos puntos en 
común, desde las discusiones de museólogos, turismólogos, y otros especialistas en patrimonio. Antes 
de iniciar con la misma, es de notar que solo en este inicio ya está expuesta su principal característica: 
la ausencia de regulación del mismo (como institución) y su notable flexibilidad para adecuarse a mu- 
chos contextos expositivos no especializados. 


Uno de los primeros aspectos es que su atención suele estar dirigida de forma prioritaria al 
turismo, pero no se limita únicamente en él. Por ello, sus discursos son en esencia más didácticos, con 
más cuadros e imágenes y menos explicaciones, ya que por definición no manejan recursos academi- 
cistas ni tampoco están destinados a crear investigaciones rigurosas en torno a lo que está exhibido 
(Bertonatti, 2005 y 2010). Estos centros surgen como recurso distinto a los museos de sitio, los cuales, 
a pesar de ser de menor escala a los museos regionales o a los nacionales, representaban un alto costo 
en su construcción y mantenimiento. En estas circunstancias, se comenzaron por crear espacios que 
recibían al visitante a los monumentos o parques naturales, y previo al recorrido por estos lugares eran 
ambientados por medio de gráficas, textos ligeros y réplicas de piezas y/o objetos de interés local (Til- 
den, 1957). 


El éxito y su posterior incremento pudo explicarse por ser una opción económica y que no 
exigía ninguna rigurosidad en sus instalaciones más que ser atractiva para los visitantes. Pero ante 
todo, que ellos mismos tuvieran elementos básicos para que pudieran traducir (lo que llamamos en este 
documento interpretar) el sitio con base en elementos previos que exaltan más los aspectos emotivos 
que de conocimiento. Con el incremento de las industrias culturales y su interés por los patrimonios 
culturales y naturales, los centros de interpretación vieron un mayor auge y énfasis, debido a su ver- 
satilidad para el manejo de los discursos como de lo que se representaría sin exigirle nada al visitante 
más que una experiencia grata, especialmente en la industria turística masiva (Casares, 2015). 


Con el devenir del tiempo y la expansión de las mismas industrias culturales en ámbitos patri- 
moniales, los centros de interpretación se fueron distinguiendo y asumiendo sus propias dinámicas de 
los museos y las galerías de arte. Al no requerir de ninguna colección permanente, el uso extendido 
de réplicas o de ilustraciones que hacen referencia a sitios y objetos patrimoniales confiere un mayor 
margen para desempeñar sus labores e, incluso, no tiene ninguna obligación en contener o basarse en 
investigaciones científicas sobre alguna colección, aunque, por lo general, se recomienda por asuntos 
de prestigio (Rodríguez, 2003). 


3 Entendiéndose por patrimonial un amplio significado que pudiera implicar las políticas en torno a la naturaleza y a la 
cultura material, pero en la siguiente discusión, irá cargada mayormente hacia los asuntos de patrimonio cultural, pero sin 
descartarse su uso hacia patrimonios naturales únicamente en su aspecto general. 
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La aplicación para paisajes naturales con paradores turísticos o entornos ambientales es facti- 
ble e incluso recomendable, debido a que gran parte de lo que se irá vislumbrando por el visitante no 
puede ser encapsulado, y en lugar de una colección como tal se tiene al entorno mismo, ya sea este un 
bosque, un río, una cascada, un área natural protegida, etcétera. Por tal razón, los centros de interpre- 
tación del patrimonio natural han venido a crear un marco explicativo idóneo y una solución rentable 
a estos sitios, especialmente cuando se tiene el aval de especialistas en temas de ciencias naturales 
(Salas 2008 y Tilden 1957). 


En cuanto a los centros de interpretación del patrimonio cultural, no solo son los ambientes 
naturales próximos, sino también edificaciones históricas, arqueológicas y/o paleontológicas en donde 
muchos de los objetos y restos de interés han sido extraídos (o están en ese proceso), y el lugar donde 
suelen exhibirse es en un museo. 


Otro de los factores con los que un centro de interpretación patrimonial cuenta es que requiere 
de poco personal especializado en su manejo y cuidado, sin embargo necesitan de una buena museo- 
grafía (aún sin objetos) para lograr sus objetivos cabalmente. Por lo general, se disponen de diseñado- 
res y/o arquitectos, así como de pedagogos y personal administrativo. Algunas veces (cuando se dispo- 
ne de recursos), cuentan con divulgadores científicos y guías especializados para los recorridos dentro 
del centro de interpretación y del lugar que lo antecede. Los centros de interpretación patrimonial 
tampoco requieren de la condición de encontrarse dentro de un monumento o grupo de monumentos, 
ni tampoco en medios ambientes específicos. Su flexibilidad se extiende a cualquier espacio cerrado 
o abierto, donde puedan exhibirse la información en torno a un tema dado. Entre los promotores de 
los mismos, se han caracterizado por incluir actividades y dinámicas donde se intercambien diálogos 
y con ello se obtenga un beneficio educativo. Asimismo, debido a su corta historia, no cuentan con la 
misma tradición y discusiones que un museo. De igual manera, no hay órganos internacionales que 
planteen una regulación del espacio denominado centro de interpretación patrimonial, sino que son 
referenciados por medio de otros institutos por sus labores y objetivos; esto conlleva a que comparta 
medidas de uso con los mismos órganos internacionales que el museo (ICOM, MA, AAM*, etcétera), 
en términos de patrimonio cultural. Por lo general, se organizan gracias a asociaciones regionales o 
locales. España es uno de los casos más ejemplares de agrupaciones de centros de interpretación pa- 
trimonial que se reúnen a discutir y a difundir sus labores. 


Alcances e implicaciones económicas, políticas y sociales 


Entre las implicaciones sociales, los museos son instituciones que cuentan con una mayor tradición y 
suelen ser relacionados como receptores de contenidos de historia y arte, mayormente en sus coleccio- 
nes, así como sus visitantes más recurrentes son asociados con personajes ligados a la vida intelectual 
de su localidad. Debido a que desde el siglo XIX se han respaldado en su mayoría de élites y de cé- 
lebres pensadores, sus discursos, actividades y producción cultural es más academicista. Los centros 
de interpretación patrimoniales son espacios lúdicos, cuyos contenidos están regidos por discursos di- 
dácticos que buscan asombrar y entretener al visitante. Suelen estar asociados con personas y lugares 
turísticos, y como antesala a una atracción de orden natural y/o cultural. 


4 Siglas para International Counsil of Museums (1ICOM), Museums Asotiation del Reino Unido (MA) y American 
Alliance of Museums para los norteamericanos (AAM). 
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Si bien la naturaleza del museo es muy diversa, lo anterior no es más que una serie de estereo- 
tipos asociados con la vida que engloban los museos y los centros de interpretación patrimonial, pero 
que no deja de formar parte del imaginario popular de países occidentales en su mayoría. En ambos 
casos, suelen ser figuras del turismo masivo y tener guiones asesorados por científicos con informa- 
ción derivada de sus trabajos. Por tal motivo, en la práctica ambos gozan de buenas referencias sobre 
su labor didáctica en ambientes lúdicos y con actividades tan variadas que, desde las perspectivas 
anteriormente expuestas, nos sería difícil diferenciar a uno del otro si nos basamos únicamente en lo 
mencionado. 


Económicamente hablando, encontramos una enorme diferencia entre ambos. A pesar de ser 
espacios con exhibiciones, el museo es un instituto robusto, y el principal motivo es que su propósito 
gira en torno a su colección. Esta debe ser original o al menos aspirar a serlo; del mismo modo, deberá 
tener políticas adecuadas para ir acrecentándose. Ello implica tener personal capacitado para su cuida- 
do, manejo, estudio y difusión, por lo que requieren de departamentos especializados en cada una de 
las áreas mencionadas. 


Los recursos humanos y económicos que precisa son ampliamente mayores a la recaudación 
que pueda generar el mismo solo con sus entradas. Incluso esto ocurre en los grandes museos, como el 
Británico, el Louvre o el Hermitage, que reciben a millones de visitantes por año, por lo que cuentan 
con fundaciones, y cuando son públicos, con el mantenimiento por parte del Estado. Este último punto 
es justificado por la vocación educativa que tiene la mayoría de los museos públicos, sin importar si 
son antropológicos, de arte, científicos, etcétera. 


Para los centros de interpretación patrimonial no se requieren grandes sumas de recursos ni un 
personal tan especializado como en el museo, aunque en la práctica, aquellos que suelen tener el res- 
paldo de especialistas logran un mejor desempeño en cuanto a la cantidad de visitantes y su recurren- 
cia cuando son locales. Al no tener la necesidad de albergar una colección, la reducción de funciones 
especializadas en su manejo es menor o incluso nula. Esto les proporciona mayor libertad en el uso 
de sus recursos, y con ello pueden llegar a mantener su operación con el ingreso económico de sus 
taquillas. 


Estos aspectos económicos repercuten directamente en la esfera política, especialmente en paí- 
ses en vías de desarrollo que no cuentan con la capacidad económica de otros ya consolidados en ese 
aspecto. Esto promueve la mayor cantidad de centros de interpretación patrimonial por encima de la 
apertura de nuevos museos o el mantenimiento de aquellos con los que cuenta. Una de las principales 
repercusiones que implica este hecho en países que optan por la primera opción, es que, independien- 
temente del diseño museográfico o del discurso recreado en sus salas, los contenidos de los discursos 
suelen ser más imprecisos, ya que requieren de la importación del conocimiento al no contar con un 
departamento especializado en su estudio. 


Otra de las consecuencias que se acentúa con las imprecisiones que pudieran contener, es la 
finalidad con la que se elaboran las mismas exhibiciones. Debido a que el museo tiene una vocación 
más educativa y con el rigor que le exigen las instancias internacionales en sus investigaciones, tiene 
que asegurar que sus contenidos sean acordes con los resultados de las mismas y contar con el aval 


-9 
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de especialistas en sus actividades. Si bien, los centros de interpretación no cuentan con las mismas 
presiones que un museo, suelen asegurarse de ir acordes con los temas aunque no están obligados a 
ello. A la vez, la facilidad y flexibilidad del centro de interpretación patrimonial provee un espacio 
idóneo para los colectivos que no cuentan con apoyos públicos o son de recursos limitados, porque 
ven en ellos un lugar donde expresar sus ideas, arte y/o mensajes hacia toda una variedad de públicos. 
En cambio, el museo, aunque suele albergar el trabajo de colectivos, es (o debería ser) minucioso en 
la aceptación de dichos trabajos que tienen que pasar por filtros especializados desde la propia museo- 
grafía hasta los discursos que manejan; se enfrenta, así, a un aparato burocrático interno. La razón es 
el mismo prestigio que un recinto tiene al ser llamado “museo”. 


Entre los gobiernos de países en vías de desarrollo, se opta por apoyar la creación de centros 
de interpretación patrimonial o a la transformación de museos regionales y locales en ellos. Aunque 
otorga un menor recurso financiero, corre el riesgo de perder prestigio en torno a sus contenidos o de 
debilitar su relación con los aspectos educativos o servir como un centro de acopio de recursos prove- 
nientes de los visitantes por estar enfocado mayormente al turismo. Esto crea una polémica en torno 
a las finalidades de los gobiernos, ya que desde la iniciativa privada es totalmente válido asumir a los 
centros de interpretación patrimoniales como una alternativa económica y versátil, pero cuando se 
utilizan recursos públicos deben prevalecer explícitamente las intenciones de establecer uno de ellos o 
si se pretende que sean el reemplazo de un museo o un grupo de museos. 


La distinción entre los museos y los centros interpretativos en los siguientes puntos 


A pesar de tener objetivos similares, es importante distinguir entre uno y otro por su vocación y alcan- 
ce social. El museo le reconoce a un gobierno un estatus de prestigio y crea espacios de intercambio 
con finalidades académicas, además provee un lugar en donde conservar el patrimonio cultural cuando 
es público. Un centro de interpretación es versátil e idóneo en lugares que no requieren colecciones; 
en tanto que un museo crea una figura educativa y de investigación que gira en torno a bienes patrimo- 
niales o de gran valor simbólico. 


Los museos evolucionan con el tiempo, se diversifican, cambian sus temáticas, entretienen, 
cambian la forma en la que exhiben sus colecciones, se auxilian en réplicas y la apertura a públicos 
más generales es mayor, pero no renuncian a su vocación de resguardar, conservar, estudiar y difundir 
el conocimiento generado de sus colecciones. Los centros de interpretación patrimonial ofrecen ven- 
tajas didácticas y de entretenimiento a bajos costos con menor personal y sin alta especialización, pero 
no son la mejor forma de cubrir las vocaciones de un museo, por lo que no deben confundirse con ellos 
y esta relación; aunque no son excluyentes, pueden diferenciarse. 
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CENTRO DE INTERPRETACIÓN 


COLECCIÓN Es su razón de ser, por lo que debe con- | No necesita tener una. 
servarla, estudiarla y acrecentarla. 


INVESTIGACIÓN — | Está basada y/o se relaciona con la co- | Es libre de ejercer cualquier línea y/o 
lección que alberga. tema que trate. 


DISCURSOS Suelen ser academicistas o elaborados | Son ampliamente generales y no están 
por un divulgador científico. obligados de tener un aval científico. 


MUSEOGRAFÍA Debe ser acorde con el discurso y que | Solo necesita ser acorde con el discurso. 
resalte los objetos exhibidos. 

RECURSOS Necesita grandes recursos humanos y | Utiliza menos recursos humanos y eco- 
económicos para su operación. nómicos para su operación 

PUBLICOS Están dirigidos a todos, pero en la prác- | Están dirigidos a todos, pero en la prácti- 
tica tienen una vocación más educativa. | ca tienen una vocación más turística. 


Modelos sin definir: el caso yucateco 


En el caso de los recintos museísticos que desde el año 2012 se han gestado en la esfera local, existen 
algunas peculiaridades que inicialmente se desarrollan a partir de la falta de discusión sobre ambos 
tipos de recintos y el poco interés que ha despertado desde la academia dichos eventos de naturaleza 
política. Por un lado, tenemos la fundación de centros expositivos que se anuncian con un renombre 
internacional sin antes abrir sus puertas e inaugurarse. Por otro, que estos involucran grandes recursos 
públicos, especialmente bajo esquemas económicos en los que la iniciativa privada provee de capital 
económico y/o su construcción, y así tener un tiempo de resguardo con el cual lo administra para luego 
de un tiempo determinado, regresarlo a manos del Estado como su administrador. 


Una de las cuestiones que se señaló con anterioridad, es la incapacidad de un museo (por todo 
lo que conlleva su óptimo funcionamiento) a poder mantenerse por su cuenta, por lo que resultó ex- 
traño que su construcción y promoción tuviera como principal objetivo el ser un “proyecto social para 
el desarrollo regional y turismo cultural en Yucatán?” (Ortega, 2010: 3). Esto se realizó sin consultar 
trabajos como el de María José de Barrio (2009) y Luis C. Herrero (2001), en los cuales se realizaron 
estudios en materia de viabilidad de museos regionales en España, con las comparativas de otros mu- 
seos europeos y es que, por sí mismos, estos no son económicamente viables ni rentables, sino que a 
penas y pueden cubrir sus gastos a través de sus entradas, servicios, financiamientos públicos (o priva- 
dos para los particulares), fideicomisos, fundaciones y donaciones de los visitantes (Del Barrio, 2009 
y Herrero, 2001). 


Por otro lado, este proyecto consideraba la creación de dos entes museísticos regionales, como 
el Gran Museo del Mundo Maya de Mérida (GMMM) y el Palacio de la Civilización Maya, junto a la 
reorganización de los museos, lo cual da como resultado hasta el momento de la presente publicación 


5 http://jorgeesmabazan.com/wp-content/uploads/2015/06/plan-maestro.pdf 


O) 
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la conclusión del primero, la inconclusión del segundo y la creación del Instituto de Historia y Museos 
de Yucatán” (IHMY) que actualmente rige las políticas en ese tema. El resultado fue una mezcla ecléc- 
tica en las colecciones de sus recintos a su cargo, primero despojando de su colección permanente al 
Palacio Cantón para ubicarlas en las salas del GMMM y dejando al despojado como una sala de expo- 
siciones temporales en sus dos plantas, a la cual se le ha denominado por la directora” como un centro 
de interpretación*; con esto se libera de la necesidad de albergar una colección de forma permanente. 


Por el otro lado, el GMMM, en medio de contratos polémicos, comenzó por realizar todo tipo 
de actividades, no precisamente en concordancia con las piezas de una colección que no es propia, 
como la exhibición de calaveras de cristal y algunos objetos que no ocupan más de una vitrina por 
temporadas cortas de menos de un mes. Igualmente, sus actividades complementarias giran en torno 
a la captación de visitantes sin importar la vinculación con las colecciones que ahí albergan; estas son 
desde eventos políticos hasta las proyecciones de películas de carteleras comerciales. De igual forma, 
en los discursos y a pesar de tener como nombre “museo”, este se dice que funciona como un centro 
de interpretación, lo que deja justificada su razón para no apegarse a los criterios internacionales que 
norman estos recintos. Esta visión fue potenciada con la creación de un órgano nacional que diera 
como modelo cultural el caso yucateco, tal como lo considera el investigador Ivan Franco (2016), en la 
que por la vía de las concesiones y al abrir el camino legal para una posible privatización que permita 
dicha mercantilización por parte de capitales privados (Franco 2016: 185). Dentro de este panorama, 
la indefinición de una postura oficial con respecto a una denominación oficial y sus aplicaciones pa- 
recen justificar desde el papel cualquier acto, evento o decisión que atañe directamente a los recintos 
involucrados. 


De la misma manera, el no tener clara una denominación entre museo o centro de interpreta- 
ción, permite que el personal no necesariamente esté especializado, porque no hay una línea que defina 
las razones y objetivos con relación a uno y a otro, aspectos que están considerados como parte de los 
protocoles de cómo administrar un museo y de los manuales deontológicos publicados por el Consejo 
Internacional de Museos (ICOM), en los que se plasman acuerdos derivados de reuniones internacio- 
nales y especialmente se enfatiza el papel de los museos con la educación y la conservación de sus 
colecciones antes que en la comercialización de los contenidos de los mismos. 


El panorama estatal de Yucatán ya se comenzó a replicar en otros estados de México, como 
en Puebla, donde el Museo Internacional del Barroco (MIB), que funciona a través de esquemas de 
incorporación de capitales privados” y que también utiliza indistintamente las denominaciones de mu- 
seo y/o centro de interpretación de forma indistinta, ha creado un espacio en el que las actividades no 
necesariamente están diseñadas acordes a los temas y las colecciones de la misma, así como de la falta 


6 Dirigido por el funcionario público Jorge Esma Bazán, quien fue el autor y promotor principal del proyecto que le dio 
lugar. 

7 Giovana Jaspersen García, la cual entró en funciones a partir del 2013 en el recinto ya mencionado (Museo Regional de 
Antropología Palacio Cantón). 

8 http://sipse.com/milenio/vision-de-museos-de-yucatan-inah-129191.html 

9 http://www.lajornadadeoriente.com.mx/2016/07/25/ordena-el-gobierno-ocultar-contrato-de-construccion-del-museo-in- 


ternacional-barroco/ 
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de especialización de su personal o la vocación sobre la conservación de las obras ahí expuestas!". Este modelo de 
gestión cultural en recintos museísticos que no deja en claro qué es, ya comenzó a extenderse por el país. 


La necesidad de discutir y acotar los alcances de uno y otro es pertinente como relevante, ya que a partir de 
la misma se dejan claros los protocolos y lineamientos de cada uno para su evaluación y funcionamiento óptimo 
de cada uno, especialmente cuando se operan con recursos públicos o si lo que se pretende es crear espacios cuya 
importancia radique en la comercialización de sus contenidos y servicios como principal objetivo. De lo contrario, 
este panorama incierto en torno a la denominación oficial y diferenciada entre uno y otro, creará panoramas en los 
que se creen malos manejos o que no cumplan debidamente los objetivos trazados, si es que estos existen. 


10 http://www. lajornadadeoriente.com.mx/2016/03/16/museo-internacional-barroco-cuestionan-el-estado-y-la-conserva- 


cion-de-las-valiosas-obras/ 
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ogy of Risk and Uncertainty of the International Sociological Association from 23 to 26 February 23th- 
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“*...cuando se escaseé el trabajo,/dónde lo conseguirás/ (...) al pasar por el Potrero preguntan pa'* dónde vas/ 
voy a conseguir trabajo a Santa María de la Paz/ [...] la mina de Concepción, / también la de Valenciana! o la 
mina del Refugio” 


Esteban Juárez , “Mañanas del Mineral de Catorce”, 1908 


El municipio de Catorce, en el norte del estado mexicano de San Luis Potosí, es una pequeña delimita- 
ción geográfica, tanto montañosa como semi-desértica, cuyo destino ha sido modelado por la minería. El 
subsuelo alberga depósitos de oro, plata, cobre, plomo, zinc, hierro, antimonio y mercurio, mismos que se 
encuentran distribuidos en los distritos mineros de Real de Catorce, La Maroma y San José Tierras Negras. 
El descubrimiento de ricas vetas de plata provocaría la fundación de los pequeños poblados que atraviesan 
la formación montañosa de la Sierra de Catorce, entre los que destaca Real de Catorce, en el siglo XVIII. 
Desde entonces, la zona ha estado marcada por periodos de auge y decadencia productiva (Montejano y 
Aguiñaga, 2008). 
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Catorce no es solo un territorio minero. Entre octubre y marzo de cada año comitivas de indí- 
genas huicholes viajan a Wirikuta: una región sagrada que abarca casi la totalidad de la delimitación 
municipal mencionada. El epicentro místico de este lugar es el Cerro del Quemado, anexo del ejido 
de Real de Catorce. Los huicholes, en su mayoría provenientes del estado de Jalisco, recorren los 
diferentes sitios sagrados ubicados dentro del área de Wirikuta para concluir su viaje en El Quemado 
o al “lugar donde nació el Sol” (Gutiérrez, 2015). 


Después de un letargo productivo de más de dos décadas, la posibilidad de reactivar el de- 
primido sector minero de Catorce apareció como una posibilidad. En el año de 2010, una empresa 
canadiense llamada First Majestic Silver expresó públicamente sus intenciones de reanudar las ac- 
tividades en la mina de Santa Ana: un yacimiento de plata, ubicado a pocos kilómetros de Real de 
Catorce, que había visto sus mayores glorias durante el gobierno de Porfirio Díaz y que permanecía 
inactivo desde 1990. La noticia desembocó en la formación de una alianza constituida por líderes 
huicholes y activistas urbanos llamada Frente en Defensa de Wirikuta (FDW), misma que pugna por 
eliminar cualquier labor extractiva en el territorio sagrado. Eventualmente, el FDW consiguió que 
todas las actividades mineras en Catorce/Wirikuta fueran suspendidas temporalmente como resulta- 
do de un proceso judicial federal?. 


A pesar del alegato jurídico y de la controversia en torno a la minería en Catorce, desde el 
año de 2013, una compañía de origen estadounidense se interesó en alquilar una de las minas (aban- 
donada desde finales del siglo XX), a la cual, de ahora en adelante, me referiré como El Hormiguero. 
Sin duda, esto es algo digno de llamar la atención. Después de todo, ¿A quién podría atraerle la idea 
de administrar una vieja mina con restricciones legales para operar? 


De acuerdo con la versión ofrecida en su página web, la compañía minera mencionada se- 
ñala que solo se dedica a recuperar muestras de mineral que, compañías anteriores minaron?. En 
ese sentido, se dice, las labores que se llevan a cabo en El Hormiguero no son ni de exploración ni 
de explotación mineral, sino de muestreo*, lo que no entra en contradicción con las suspensiones 
legales vigentes. 


A partir de una investigación etnográfica realizada durante los meses de febrero y marzo 
del año pasado, pude comprobar que las actividades de extracción de mineral continúan, aunque se 
realizan de modo clandestino y en circunstancias adversas. En ese sentido, me interesa preguntarme: 
¿Cuáles son las condiciones que permiten que la explotación minera se realice de modo marginal? 
La pregunta no es banal. La obtención de mineral de un depósito subterráneo es una operación que, 
típicamente, requiere una planta industrial, maquinaria y explosivos. Todos estos elementos hacen 
difícil imaginar cómo una actividad de esa naturaleza puede pasar inadvertida por las autoridades 
federales. 


1 Uno de los grandes desafíos para comprender el caso de Wirikuta es que no existe un consenso respecto a los límites 
territoriales de la zona sagrada. Para profundizar en el tema véase: Liffman, 2005. 

2 El Consejo Regional Wixarika (una organización conformada por las autoridades tradicionales, agrarias, civiles de 
distintas comunidades huicholas) interpuso una demanda contra todas las concesiones mineras que se ubican en un radio 
de 140,211.85 ha. Para profundizar en el contexto del caso, véase: Álvarez, 2015. 

3 La mina en cuestión fue fundada a fines del siglo XIX y sus actividades se suspendieron en la década de los noventa 
del siglo pasado. 

4 Obtención de valores minerales en una muestra representativa. 
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A lo largo de las siguientes páginas me centraré en indagar cómo, a pesar de las restriccio- 
nes, la minería se hace posible. Los datos empíricos me permitirán mostrar que, en un contexto de 
incertidumbre legal, lo que impera es la inseguridad sobre el propio futuro o el riesgo. Me interesa 
observar los modos en que los mineros procesan dicha inseguridad en un contexto contingente o 
incierto (Luhmanmn, 1992). 


La investigación discutirá las maneras en que la clandestinidad se codifica como riesgo a 
través del seguimiento etnográfico de tres ámbitos sociales: la comunicación, las disposiciones 
corporales y la materialidad, propuestos por Jorge Galindo en su Teoría de la Reducción de la 
Contingencia (2014). Dicho enfoque teórico me permitirá evaluar las conductas de los trabaja- 
dores de El Hormiguero como intentos de reducción de la contingencia o de lo riesgoso. En el 
presente ejercicio me centraré en observar cómo los mineros hacen frente y buscan disminuir las 
probabilidades de ser descubiertos por autoridades en el ejercicio de un trabajo ilícito, de poner en 
peligro la propia integridad física o de quedar desempleados debido a la inestabilidad inherente al 
empleo informal. 


Considerando la ilegalidad de la organización minera estudiada, he tratado de ser cauta 
respecto al uso de información que pudiera llevar a la identificación del lugar de trabajo de más 
de una centena de trabajadores. Es así como datos tan relevantes como el nombre de la mina, el 
tipo de mineral que se extrae y el nombre de mis entrevistados han sido falseados u omitidos para 
preservar la seguridad de mis interlocutores. 


La minería en los márgenes 


Uno a uno los trabajadores van llegando, me extienden sus manos rugosas mientras murmuran 
un seco “buenos días”. Llevan pantalones de mezclilla, chamarras “americanas” usadas que se 
comercializan en la cercana ciudad de Matehuala, y botas de hule o, en su defecto, vaqueras que 
vieron mejores días. “Estacionan” su transporte en el socavón o acceso a la mina: burros y moto- 
cicletas. Después, se toman una Coca Cola, calientan y comen sus empanadas y, por fin, empiezan 
su jornada laboral. Son gambusinos: mineros independientes que se dedican a localizar depósitos 
minerales y explotarlos con técnicas rudimentarias. Venden su fuerza de trabajo y negocian su 
valor con la compañía que administra El Hormiguero”. 


Los gambusinos se caracterizan por ser mineros que utilizan técnicas artesanales de explo- 
tación del subsuelo. En este caso, las restricciones tecnológicas están condicionadas, en parte, por 
la ilegalidad del trabajo minero. Trabajan en los puntos más recónditos de una mina subterránea 
cuya extensión alcanza los quinientos kilómetros de profundidad a través de una infinidad de tú- 
neles y accesos verticales o inclinados conocidos como tiros. Las dimensiones de los sitios menos 
explorados son tan reducidas y estrechas que los buscones no pueden mantenerse en posición 
vertical durante horas. 


A diferencia de lo que sucede en la mayor parte de las minas contemporáneas, en El Hor- 
miguero los mineros tienen que transportar sobre su propio cuerpo los costales de plástico repletos 


5 En el mes de agosto del año 2014 había sesenta gambusinos trabajando en la mina; para el mes de marzo del año 
siguiente esa cifra había aumentado a ciento veinte. 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 4 julio-diciembre 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Secreto en la montaña. La actividad minera a contracorriente 


- 90 - 


o con la ayuda de sus burros y mulas. Tal y como se hiciera en el periodo colonial, los animales de 
carga y el minero mismo, reemplazan a los vehículos —ya sean camiones o cualquier otro vehículo 
automatizado— que operan en las minas modernas. Adentro de la mina, el transporte se realiza a tra- 
vés de sogas o caminando largas distancias. 


Esto indica que la falta de tecnificación del espacio minero es contrarrestada con el propio 
cuerpo del trabajador. En ese sentido, queda claro que en el ámbito de la exclusión legal “los seres 
humanos ya no son considerados como personas sino como cuerpos” (Luhmanmn, 1998, p.193). Dicho 
de otra manera, cuando lo único que se posee es el propio cuerpo —o la fuerza de trabajo, visto desde 
la perspectiva del sistema económico— es precisamente este el que se usa de manera intensiva. La 
fuerza física se convierte en el único recurso que asegura el acceso al trabajo y, precisamente por eso, 
se usa hasta que se desgasta. 


Una de las implicaciones más evidentes de la falta de inversión en infraestructura y maquinaria 
minera es la gran cantidad de trabajadores que son necesarios para mantener una mina activa. En El 
Hormiguero, los mineros realizan el trabajo que, de otra manera, se haría con maquinaria especia- 
lizada. Tal y como uno de los buscones señalaba: - En muchas minas ya no ocupan gente, si acaso 
operadores (de maquinaria), pero mineros, lo que se dice mineros, ya no (Lino, Real de Catorce, 5 de 
abril de 2015). 


La exclusión legal también cobra la forma de acceso limitado a los servicios de bienestar 
colectivo. Desde que la mina cerró, la infraestructura tecnológica de la misma ha pasado por un no- 
table proceso de deterioro, el cual es evidente no solo en el espacio subterráneo, sino también en la 
superficie o el espacio exterior. En la época de oro sindical —en la segunda mitad del siglo XX— los 
gambusinos y “rayados”” tenían camas, regaderas, cocina, así como instalaciones médicas. Había una 
carretera en buenas condiciones que permitía subir hasta el socavón* en cualquier tipo de automóvil 
—no0 como ahora, que se requiere un vehículo de doble tracción—. La empresa también prestaba casas 
a los que así lo requirieran para que no tuvieran que hacer los trayectos diarios hasta sus hogares, mis- 
mos que consisten en caminatas o viajes a caballo de dos o tres horas. De esa manera, es notorio cómo 
hay una dificultad para acceder a los condiciones mínimas que garantizan la reproducción biológica, 
tales como el descanso y la salud. 


En este sentido, una de las consecuencias más evidentes de la relevancia corporal en contextos 
de obsolescencia tecnológica, es que aquellos que pueden participar en los circuitos económicos y 
laborales marginales son los “cuerpos fuertes, sanos, móviles para la acción [...] (y no los cuerpos) 
hambrientos, débiles y enfermos” (Seveso y Vergara, 2012: 9). La exclusión del trabajo se da por edad 
y rendimiento. 


6 En ese sentido, los gambusinos de El Hormiguero son mercenarios en tiempos modernos: “se vende(n) a sí mismos (...) 
pedazo por pedazo, (aunque sus) pedazos ya no le interesan a nadie” (Lecerf, 1995: 156). 

7 El nombre de rayados hace alusión al pago en especie que caracterizó a la minería del siglo XIX y principios del XX. 
Para muchos mineros analfabetos, la firma de aceptación consistía en dibujar una raya. En la actualidad, el término “raya” 
hace referencia al pago semanal. En esa lógica, los rayados, a diferencia de los gambusinos, son quienes reciben un salario 
por encargarse de llevar a cabo tareas de mantenimiento dentro de la mina. 

8 Galería de acceso de una mina subterránea. 
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Igualmente, la escasez se manifiesta en la falta de herramientas de trabajo. Todos los días, los 
gambusinos llegan y le piden implementos al superintendente: costales de yute para cargar el mineral, 
de plástico para almacenarlo, así como una variedad de equipo de seguridad y herramientas de trabajo: 
cascos, lámparas eléctricas, martillos, palas, carretillas y barrenos. Todas las peticiones son descar- 
tadas una a una por el superintendente de la mina. - No hay presupuesto, argumenta. Es común ver 
a mineros trabajando con lámparas parpadeantes o cascos rotos. La falta de implementos adecuados 
obstaculiza la producción de mineral. 


Además de la falta de herramientas, el obstáculo a la productividad, frecuentemente invocado 
por gambusinos, es la falta de dinamita. En la medida en que, supuestamente, en la mina no se está 
explotando mineral —sino recuperando aquel que fue extraído previamente— no hay una autorización 
por parte de la Secretaría de la Defensa Nacional (SEDENA) para el almacenamiento y uso de dinami- 
ta. En la minería, la distinción formalidad/informalidad implica diferentes “niveles de capitalización 
y por tanto de acceso a explosivos y maquinaria” (Mastrangelo, 2006: 137). En estas circunstancias, 
el gambusino roba dinamita, lo cual hace de su ocupación algo doblemente marginal: no es solo un 
trabajador clandestino sino también es un ladrón de explosivos. Como señalaba Luhmann (1998) res- 
pecto a la marginalidad, en la cual: “trabajar de forma efectiva es algo que sólo puede ser motivado en 
el medio de la ilegalidad” (p. 187). 


El acceso a la dinamita se hace por medio de redes ilegales de distribución. En algunos casos, 
el abastecimiento se hace gracias a redes de amigos que trabajan en minas de la región. Los gambu- 
sinos compran el “polvorín” a empleados de minas cercanas y lo transportan en pequeñas cantidades 
cargándolo en su mochila mientras transitan por los caminos más inhóspitos de la sierra, o bien, lo 
esconden en cuevas y accidentes geográficos. Su conocimiento sobre el territorio, así como su capa- 
cidad para recorrer grandes distancias en paisajes montañosos, son usados como recursos para trazar 
una geografía de transporte y almacenamiento de productos clandestinos. Para reducir el umbral de 
contingencia o el riesgo de ser atrapados con explosivos ilegales, los gambusinos aprovechan su co- 
nocimiento sobre la distribución de la mina. La materialidad se transforma en aliada. La mina, al ser 
subterránea y extensa, ofrece la posibilidad de esconder “salchichones”” en los sitios más inaccesibles. 


En las minas formales existe un protocolo para realizar voladuras, el cual hace énfasis en el 
equipo de seguridad de quien prende las “cañuelas”', en la protección de las zonas que pueden vul- 
nerarse por el impacto de la explosión, o en los métodos y vehículos adecuados para transportar y 
almacenar explosivos. Para disminuir los riesgos de una explosión accidental, se contrata a personal 
especializado únicamente en el manejo de dinamita. En las minas subterráneas el procedimiento con- 
siste en avisar al personal que trabaja en el área sobre la hora específica en que se hará la voladura; 
durante ese lapso se impide el acceso a los túneles afectados. Sobra decir que nada de esto sucede en 
nuestra mina. Tal y como el superintendente decía, los mineros transportan y usan el polvorín “como 
si fuera lonche”. 


9 A menudo, la dinamita se presenta en forma tubular y recubierta de plástico, es por eso que coloquialmente se le conoce 
como “salchichón”. 
10 La mecha de la dinamita. 
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Es imprescindible conseguir explosivos debido a que el trabajo de extracción se hace ma- 
nualmente, a base de martillo y barreno. Una actividad tan simple, que en una mina automatizada se 
hace con barrenos eléctricos o neumáticos y demora alrededor de diez minutos, en El Hormiguero se 
extiende por horas y requiere de dos personas. Cuando no hay dinamita, los buscones optan por buscar 
paredes con rocas semidesprendidas, las cuales pueden perforarse con mayor facilidad. 


De acuerdo con lo señalado por el superintendente, el dueño de la empresa que renta El Hormi- 
guero no sabe que los buscones usan dinamita: los motiva a que extraigan mineral de modo artesanal 
—aunque les pide cantidades imposibles de conseguir con este método rupestre que consiste en una 
técnica en la que el barretero y el barrenador quiebran la roca de golpe en golpe—. Lo mismo sucede 
con el gerente, quien según los muchachos “se hace el que no sabe” para evitar cualquier posible atri- 
bución de responsabilidad que pudiera surgir en el futuro. 


En ese sentido, la comunicación que caracteriza al trabajo clandestino es un régimen de ad- 
ministración del silencio: se compite por ser aquel que sabe menos. Las estrategias de encubrimiento 
de las jerarquías más altas de la organización minera provocan que, en casos extremos, los gambu- 
sinos sean los responsables de llevar a cabo actos criminales, tales como el robo de explosivos. Las 
autoridades se contentan con exigir grandes cantidades de mineral, sin interesarse en los métodos que 
son necesarios llevar a cabo para cubrir dichas demandas. Su ignorancia manifiesta que los libra de 
cualquier tipo de repercusión legal. En ese sentido, los riesgos se distribuyen de modo asimétrico: los 
subordinados son más vulnerables que los mandos. 


Una de las consecuencias del uso limitado de explosivos es la reducción de los accidentes. Es 
así como la dinamita es una cuestión ambivalente. Su ausencia es celebrada por los empleados admi- 
nistrativos, quienes dicen que sin ella se “trabaja más tranquilo” (varios, El Hormiguero, 5 de febrero 
de 2015), sin miedo de que puedan suscitarse accidentes. Sin embargo, para los gambusinos “lo que 
falta es pólvora'', porque así no habría que estar barrenando a pico y cuña” (Ramiro, San José de Co- 
ronados, 21 de marzo de 2015). 


Estos datos muestran que entre los gambusinos hay una mayor disposición a asumir riesgos y 
que, mientras estos no sean casos extremos, son tolerados con asombrosa resignación. Podría decirse 
que “(l)a percepción de que el trabajo acarrea riesgos, no sólo físicos, forma parte de la identidad del 
minero” (Zapata, 2002, s/n). En esa lógica, valdría la pena pensar si el oficio del minero en general, y 
el de gambusino en particular, tiene una mayor tolerancia al riesgo que otro tipo de oficios. 


Antes de seguir, vale la pena hacer un breve paréntesis semántico que puede arrojar pistas en 
relación con el “umbral de riesgo” propio de los gambusinos. Entre los gambusinos de Catorce, el 
término “accidente” designa la magnitud de los daños, los cuales, si alcanzan un cierto nivel, pasarán 
a ser nombrados con el término mencionado. Desde su apertura reciente, la mina ha registrado por lo 
menos tres percances: dos caídas desde gran altura, lo que ha provocado fracturas múltiples en los des- 
afortunados, y la caída de una piedra sobre uno de los trabajadores, lo que lo dejó discapacitado. En la 


11 En ocasiones la dinamita es llamada pólvora, seguramente debido a que hasta el siglo XIX, esta última sustancia fue el 
explosivo más usado en la industria minera. 
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medida en que ninguno de los afectados murió, los eventos no alcanzan a ser considerados accidentes 
y no se les da mucha importancia”. 


Para hacer frente a la posibilidad de un accidente, los mineros han elaborado una cartografía 
en donde la afectividad y el riesgo se articulan produciendo referentes espaciales. Es así como el pa- 
sado se actualiza a través de prácticas y símbolos de identidad vigentes en el ahora, generando lo que 
Pierre Nora ha denominado “lugares de la memoria” (en Del Monte, 2015, p. 93). De ese modo, en 
las entrañas de El Hormiguero hay sitios como El Accidente, el cual hace referencia a un derrumbe 
que sepultó a un grupo de trabajadores; o Quintanilla, apellido de un minero fallecido en la realización 
de su labor. De alguna manera, la formación de lugares identificables obedece a una necesidad doble: 
indicar el peligro, y por lo tanto reducir el riesgo, así como rendir un tributo afectivo a los fallecidos. 


Hacer una topografía del riesgo es una operación que cobra sentido en un lugar como El Hor- 
miguero, en el cual, aquellos sitios que tienen mejor mineral son los más peligrosos y recónditos. Pre- 
cisamente debido a su inaccesibilidad, es que las partes más profundas de la mina albergan mineral de 
mejor ley. Estas zonas no tienen mantenimiento, son estrechas, poco ventiladas y carecen de ademes o 
soportes estructurales —lo que aumenta las posibilidades de que ocurra un accidente —. Normalmen- 
te, el superintendente advierte a los buscones sobre las zonas peligrosas, trata de identificar los sitios 
donde se encuentran e intenta que se alejen de las zonas más remotas; sin embargo, es en esos sitios 
donde los gambusinos típicamente se ubican. 


La especialización del trabajo minero implica el adiestramiento del trabajador en una parte 
de la secuencia de producción, lo que resulta en una distribución diferenciada de responsabilidades 
y riesgos. En la medida en que en El Hormiguero la mayor parte de los trabajadores —los gambusi- 
nos— participan en el tumbe de mineral, y no hay una asignación de roles específicos que permitan 
un tratamiento cuidadoso de explosivos, filtraciones de agua y derrumbes, la posibilidad de sufrir un 
accidente aumenta potencialmente. 


Algunos comentarios finales 


Como he tratado de señalar hasta ahora, el hecho de que la minería en Catorce sea un fenómeno ne- 
gado, no ha provocado la desaparición de la minería, sino su persistencia en circunstancias adversas. 
En ámbitos donde la exclusión es la norma, el costo de la integración es la liminalidad: “la garantía 
de una ilegalidad sin consecuencias se convierte en una prestación por la que uno puede exigir algo a 
cambio” (Luhmanmn, 1998: 187). Ese algo que se exige es, en este caso, un empleo, por más inestable 
que este sea. 


La marginalidad legal de las actividades mineras solo contribuyó a reproducir la exclusión 
estructural de los gambusinos. En las palabras de Luhmann (2015) puede decirse que “(l)a diferencia 
entre legal e ilegal es a su vez legal. Se puede empujar legalmente a otros a la ilegalidad” (p. 6). Es 


12 Durante mis incursiones etnográficas en localidades como Real de Catorce, he sido testigo de que cuando alguien se 
suicida se refieren al occiso como “accidentado”. En ese sentido, el término accidente designa la interrupción de la vida en 


condiciones violentas o trágicas. 
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así como la estigmatización del oficio minero no solo deriva en la desregulación de las condiciones 
en las que el trabajo se realiza, sino que además lo criminaliza. Los gambusinos se enfrentan con un 
dilema: trabajar, de modo marginal y disimulado, y tratar de reducir los riesgos de ser descubiertos; o 
no hacerlo, permanec ¡endo excluidos del sistema económico, aunque en cumplimiento de la ley. 
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gioso en México “Creencias y prácticas religiosas en el contexto de la movilidad espacial”, del 1 al 3 de 
junio de 2016 en la Universidad Autónoma de Tlaxcala, México. 


This conference was presented at the XIX Meeting of the Network of Researchers of the Religious Pheno- 
menon in Mexico, “Religious Beliefs and Practices in the Context of Space Mobility”, from June 1-3, 2016 
at the Autonomous University of Tlaxcala, Mexico. 


Introducción 


Desde el marco de interpretación católico, en términos generales, la vocación es concebida como una invi- 
tación o llamada particular que un ser sobrenatural (Dios) hace al individuo para desarrollar un cierto esta- 
do de vida. Uno de estos es la vida religiosa consagrada. Esta nació en el Oriente Medio con los primeros 
monjes del desierto en el siglo IV (Castillo, 2004). La llamada vocacional para este tipo de consagración ha 
venido configurándose a partir de las narrativas hagiográficas de los fundadores de los institutos religiosos 
que, en su mayoría, están cargadas de inspiraciones y experiencias místicas que revelan el designio divino 
para sus vidas. Sin embargo, la incursión, desde mediados del siglo pasado del pensamiento racionalista 
en los procesos de discernimiento vocacional, confronta drásticamente este aspecto en las motivaciones 
y justificaciones personales de orden religioso que cualquier sujeto puede construir para dar cuenta de su 
entrada en alguna congregación religiosa católica. La experiencia de certeza y exclusividad de los sujetos 
del “sentirse llamados”, se diluye ante la tensión y reacomodo de lo religioso y lo secular en los procesos 
biográficos vocacionales de la vida consagrada contemporánea. 


En este sentido, y a partir del análisis de los datos obtenidos en el registro etnográfico y de las na- 
rrativas vocacionales de los novicios franciscanos del convento de Nuestra Señora de los Angeles -ubicado 
en las montañas del norte de Chiapas, en el municipio de Tapilula, perteneciente a la provincia franciscana 
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del sureste de México “San Felipe de Jesús””*-,se pretenden discutir dos aspectos que pueden ser de 
interés para la reflexión acerca del lugar de lo religioso en las sociedades modernas. El primero de 
ellos analiza, desde algunos postulados de la sociología de la religión weberiana y la antropología 
simbólica de la religión, la configuración de experiencias de secularización dentro de la vida consa- 
grada contemporánea; y, como segundo aspecto, se hacen algunas anotaciones metodológicas para 
los estudios sociales de la secularización desde las particularidades del trabajo de campo etnográfico. 


Quisiera comentar previamente que el noviciado de Tapilula, Chiapas?, es la segunda etapa 
de formación establecida en esta provincia franciscana, y tiene como objetivo: (según indican sus 
textos institucionales) “introducir al novicio en el conocimiento más profundo y vivo de Jesucristo 
y en la exigencia radical al seguimiento del llamado divino en la fraternidad provincial, rescatando 
primitivos valores franciscanos” (RF, 2012: 117). Lo anterior, significa ser la etapa de mayor sepa- 
ración del resto de la sociedad y supone, para el candidato a franciscano, experimentar intensamente 
la vida religiosa para discernir la veracidad de la vocación y promover la adquisición del carisma 
congregacional. Al convento de Tapilula llegan los jóvenes que, después de haber vivido durante un 
año en el postulantado de Izamal, Yucatán, desean seguir el discernimiento de las aptitudes perso- 
nales antes de vincularse jurídicamente a la institución mediante la emisión de votos temporales y 
la firma de la cédula oficial de consagración. Actualmente, en el convento de Tapilula residen diez 
frailes, ocho novicios y dos formadores profesos de votos perpetuos. Esta generación de ocho frailes 
con la que me he vinculado inició el noviciado con la toma del sayal francisano en junio de 2015 y 
lo culminarán en agosto de 2016. 


La importancia de observar este momento formativo reside en la centralidad que representa 
este rito de paso para aquellos que han decidido permanecer en la orden franciscana. Desde el punto 
de vista de los religiosos con más antigúedad, el noviciado es el tiempo “del primer amor y de la 
entrega radical”, y consideran que gran parte de la vivencia posterior de un franciscano depende 
de este tiempo de iniciación. Por lo tanto, institucionalmente promueven en los sujetos iniciados la 
construcción de justificaciones para la toma de decisión vocacional. Dar cuenta de los mecanismos 
simbólicos y disciplinarios que forman parte de este proceso -aunque es importante para comprender 
este fenómeno-, sale de los márgenes dispuestos para estas líneas; de manera que, metodológica 


1 Los estados del sureste que comprenden esta provincia franciscana son: Chiapas, Tabasco, Campeche, Quintana Roo 
y Yucatán (aquí se encuentra la curia provincial, en el convento de Izamal, Yucatán). 

2 Siguiendo la reciente regionalización oficial del estado, Tapilula pertenece a la región VII, “De los Bosques”, con sede 
en el municipio de Bochil. Sin embargo, para Viqueira (1995), por las diferencias sociales e históricas que caracterizan 
a los municipios ubicados en la parte occidental del Macizo Central, Tapilula tendría que pertenecer a las “Montañas 
Zoques” con íntima vinculación cultural con los municipios de Rayón, Ixhuatán, Tapalapa, Pantepec y Jitotol. Por otro 
lado, aunque durante el siglo XIX Tapilula era un pueblo eminentemente zoque (Lisbona, 2004), desde los primeros 
acercamientos etnográficos realizados en el siglo XX, ha sido considerado como un municipio altamente ladinizado 
(Thomas, 1974). La población de Tapilula para el 2010, según datos del Censo Nacional de Población y Vivienda, era 
de poco más de doce mil habitantes, y en gran medida, mantiene constante intercambio comercial con los municipios 
cercanos. Ahora bien, debido a la crisis en la producción de café de recientes años, la migración hacia los estados del 
centro y norte del país se ha acentuado considerablemente y se han diversificado las actividades económicas para el 
sustento familiar. 

3 Con estas iniciales se hace referencia a la Ratio Formationis, documento franciscano oficial en el que la provincia 
expresa sus lineamientos acerca de la formación de las nuevas generaciones de frailes. 
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mente, se han privilegiado dos momentos o postales etnográficas en donde los novicios se vieron 
incitados a ensayar narrativas que dieran cuenta de sus justificaciones personales para entrar con 
los frailes menores. 


En la presentación de estas postales, se prioriza la narrativa etnográfica teóricamente guia- 
da que pueda dar cuenta de las tensiones entre lo secular y lo religioso dentro de espacios oficiales 
de la institución católica. La primera de ellas resultó a partir de una de las actividades de la reunión 
para jóvenes aspirantes que se llevó a cabo en el convento de Tapilula, del 26 al 30 de diciembre de 
2015. En esta actividad,el fraile encargado de la promoción vocacional de la provincia pidió a los 
novicios que relataran cuál había sido la experiencia vivida hasta ahora en su proceso de discerni- 
miento. La segunda postal etnográfica, recrea las conversaciones que hemos mantenido dentro del 
noviciado en espacios cotidianos de interacción. 


Primera postal etnográfica. El mundo explicado desde la religión 


En el tercer día de actividades dentro del retiro vocacional para aspirantes, a las 7:00 p.m., justo 
una hora antes de la cena, en uno de los salones del convento en donde se imparten algunas clases 
que se han establecido como parte importante en el aprendizaje de los iniciados, nos congregamos 
los cerca de 40 jóvenes venidos de los estados del sureste de México, los frailes Miguel y Mar- 
cos* (encargados de la promoción vocacional), los ocho novicios franciscanos y este etnógrafo, 
que desde hace unos meses comienza a ser considerado como el novicio postizo de la generación 
franciscana 2015-2016. 


Al no haber suficientes sillas nos sentamos en el suelo con las espaldas recargadas en las 
paredes para dejar un gran hueco al centro en el que se mueven los dos frailes promotores. Después 
de unas actividades de animación con cantos y juegos para generar cercanía, Miguel invita a los 
novicios uno a uno, del más grande al más pequeño, a pasar al centro del salón para que compartan 
algo de su experiencia de discernimiento vocacional que consideren que pueda ayudar a responder 
inquietudes que los aspirantes tengan. El primero de ellos es Ismael, educado desde la infancia en 
el catolicismo y originario de una ranchería cercana al municipio de Comalcalco, Tabasco; tiene 
28 años de edad, estudios de secundaria y proviene de una familia extensa. Antes de ingresar en la 
orden llevaba cerca de 20 años trabajando como taquillero en una de las terminales de transporte 
local en Comalcalco. 


Ismael, ataviado con el hábito de los frailes menores y con esa voz tímida que le caracte- 
riza, comienza su narración señalando cómo, a partir del encuentro con una religiosa franciscana, 
empezó a escuchar acerca de la humildad de Francisco y la vida religiosa franciscana. Seguido 
de esto, para sorpresa mía y de los aspirantes, comenta que gracias a la “voluntad de Dios” pudo 
ingresar en la orden sin haber llevado a cabo las cuatro reuniones vocacionales requeridas por los 
estatutos provinciales para la entrada en el postulantado. La decisión para su ingreso fue una suerte 
de consulta al oráculo; los procesos institucionales no sirvieron para su caso, no hubo requerimien- 
tos de inspecciones médicas o psicológicas, no tuvo acompañamiento vocacional mediante 


4 Todos los nombres usados aquí han sido modificados para guardar la confidencialidad de los informantes. 
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entrevistas y visitas familiares. Tampoco se tomó en cuenta que no cumplía con los estudios de bachi- 

llerato solicitados como mínimo por la mayoría de los institutos de vida consagrada, tan solo bastó la 

resolución sacada de un momento de oración de fray Miguel y las monjas clarisas en la última reunión 

de aspirantes en Izamal, Yucatán. Ismael recuerda lo difícil que le resultó llegar a este pueblo yucateco 
> 

porque, como dice, “uno no está acostumbrado a salir y todo era nuevo para mí, pero si Dios quiere 

que esté ahí [con los franciscanos] me dará los medios para llegar”. 


Para retocar los improvistos sorteados, Ismael señala que por haber llegado dos días después 
de iniciada la actividad, Miguel no le permitió quedarse y le recomendó que se regresara a Comal- 
calco. Llorando, reprochó que no podía hacerlo porque a esa hora ya no había transporte disponible. 
Ante su insistencia, le permitieron quedarse esa noche con la condición de que al siguiente día volve- 
ría a su casa. Al final de cuentas, viendo las circunstancias en las que llegó: sin conocer el lugar, sin 
antes hacer contacto con el encargado, sin más dinero que el necesario para el transporte, Miguel y el 
superior provincial le dijeron al siguiente día que Dios les había revelado, por medio de la oración, 
que si tenía intenciones de ingresar en la orden, se le aceptaría. Ciertamente esto no es común que 
suceda en las solicitudes de entrada en las congregaciones religiosas que buscan certezas sociales en 
los candidatos (ambiente católico familiar, practicante asiduo, buenas condiciones canónicas), pues 
queda establecido en la regla que solo el superior provincial puede aceptar o negar la entrada de algún 
aspirante. Pero, algunas veces, la regla franciscana permite tales saltos a los procesos institucionales 
de acompañamiento vocacional. 


El principio interpretativo que se escucha a lo largo de todo el relato es la búsqueda de sig- 
nificados que el ser sobrenatural ha puesto en el devenir histórico. El objetivo aquí no es explicar 
las causas que le hicieron difícil el viaje a Ismael; tampoco por qué no ha podido cursar más que la 
secundaria; mucho menos, preguntarse acerca de sus condiciones económicas, ya que su aprendizaje 
familiar o las circunstancias globales en las que se encuentra el catolicismo, le condicionan para ver 
en el franciscanismo una posibilidad de vida. Siguiendo la estructura de los actos significativos apun- 
tada por la antropología simbólica (Salazar, 2014), se puede decir que, desde el discurso religioso, los 
fenómenos de la realidad son signos de la voluntad de una fuerza superior y, para Ismael, descifrar 
los significados que se esconden en dichos signos es explicarse por qué está ahora en el noviciado 
franciscano. 


Esta manera de dar sentido a los acontecimientos vividos antes de entrar en la orden representa 
una constante en las narrativas expresadas por los demás novicios en esta actividad. Este no es el lugar 
para compartir todos los relatos que expusieron los sujetos en esa ocasión, pero después de una deta- 
llada comparación, puedo decir que cada uno de ellos realiza un ejercicio de interpretación de signos 
divinos puestos en sus vidas. Desde este punto de vista, los novicios dicen que haber entrado con los 
frailes les permitió encontrar sentido a estados depresivos de ánimo, la muerte de algún familiar, la 
ruptura de alguna relación afectiva o el gusto por la asistencia a eventos religiosos. Tales relatos me 
hacen recordar las narrativas hagiográficas del libro llamado Santos franciscanos para cada día, que 
todas las mañanas se lee en el comedor del convento durante el desayuno. En esas historias, como en 
las contadas por los novicios -donde la de Ismael se convierte en un caso paradigmático-, los sucesos 
históricos tienen siempre una finalidad que se hace evidente en un momento religioso crítico. 
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Una nota metodológica del trabajo etnográfico antes de continuar 


Hasta aquí parecería que dentro de los marcos institucionales de la religión, al menos para el caso 
de esta provincia franciscana, la toma de decisiones y el criterio de interpretación del mundo sigue 
residiendo en el paradigma religioso con el cual contrastó Weber el proceso de desencantamiento de 
la racionalidad moderna (Weber, 2011). No obstante, tomar en cuenta el contexto de interacción en el 
cual surgen estos discursos lleva a considerarlos como la expresión más clara de lo que en metodología 
etnográfica se llama “discurso etiquetado”. Estos suelen ser las presentaciones de sí más estereotipa- 
das que los grupos sociales echan mano para relacionarse desde los convencionalismos sociales. Aho- 
ra bien, la “redundancia de la vida social” (Guber, 2015) en la que se desarrolla el trabajo etnográfico 
permite colocar en su justo lugar los acontecimientos plurales, irrepetibles y constantes con los que se 
enfrenta el antropólogo. 


En este sentido, el contexto de enunciación deja de ser un simple “telón de fondo” (Guber, 
2015) y se convierte en parte importante de la trama cultural que debe comprenderse. La inserción en 
la vida cotidiana conventual me ha permitido observar la construcción de momentos parecidos en su 
estructura como el comentado arriba, es decir, contextos en los cuales los novicios se colocan en el 
plano más tradicional de la religiosidad institucional católica para demarcar una línea que divida entre 
consagrados y laicos, creyentes y no creyentes. El uso del hábito para conseguir status diferenciado me 
parece otro ejemplo digno de señalarse. 


Antes de apuntar parcialidad en la presentación de estos datos, conviene explorar la razón de 
esta dinámica, que se aprecia como constante, no solo en los novicios, sino en los frailes con mayor 
tiempo dentro de la provincia. Habrá que mencionar que cuando los interlocutores de los frailes cam- 
bian con respecto a su adscripción religiosa, por ejemplo, mi persona u alguna otra que no esté dentro 
de la práctica institucional católica, los discursos se modifican considerablemente. De la observación 
de estos momentos de interacción y de las narrativas obtenidas en entrevistas, se generan los siguientes 
argumentos dichos por los novicios para comprender su estancia en la orden. 


Segunda postal etnográfica. La racionalidad moderna en la opción vocacional 


Contrario a otros institutos de vida consagrada que ponen énfasis en la observancia del silencio en la 
estructura del noviciado, esta provincia franciscana es flexible en este sentido. Según los novicios es 
una práctica común dentro de los frailes menores; hasta tienen un dicho que se transmite de generación 
en generación: “Cuando un fraile menor guarda silencio, un jesuita sale del purgatorio”. Por tal moti- 
vo, las charlas en los pasillos del claustro son comunes aún en tiempos dedicados a alguna actividad 
específica que supone silencio, como la lectura personal. En una de estas conversaciones improvisa- 
das, estando varios de los novicios y yo sentados en las escaleras que dan hacia el comedor, comencé 
a preguntar si, fuera de los motivos religiosos que consideran tener para haber ingresado en la orden 
franciscana, tenían alguna otra explicación del motivo por el que estaban dentro. Los comentarios me 
resultaron significativos para comprender otras actitudes observadas, tanto en los novicios como en 
los frailes profesos, que corresponden a procesos explicados desde los postulados del abandono de 
las creencias religiosas institucionales, el debilitamiento de la autoridad jerárquica y la racionalidad 
científica para la comprensión del mundo (Morris, 2014). Uno de los novicios, Rubén, de 24 años y 
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originario de Huixtla, Chiapas, pero que radicó desde los nueve años de edad en Tuxtla Gutiérrez; 
comentó que estuvo en otra congregación de fundación reciente antes de entrar con los franciscanos. 
En aquella experiencia cursó los primeros años de la licenciatura en filosofía, pero antes de terminarla 
tuvo que abandonar la congregación. Por tal razón, sus padres tuvieron que costearle los últimos años 
de los estudios universitarios. Al finalizarlos, se vio envuelto en la incertidumbre laboral que represen- 
ta ser egresado de una disciplina que, él considera, solo tiene campo de trabajo en espacios religiosos. 
Mencionó que por presiones familiares pensaba buscar trabajo en alguna de las escuelas católicas que 
se encuentran en Tuxtla. Entre sus palabras se asomaba la abrumadora sensación de haberse destinado 
a ámbitos eclesiales por haber estudiado una “carrera religiosa”. En este ejercicio que busca causali- 
dades, Rubén, llevado por preguntas mías y de los otros novicios, se animó a señalar que por el hecho 
de haber vivido muchos años en Tuxtla solo con su hermano mayor -debido a que sus padres se fueron 
a los Estados Unidos para trabajar- sus inclinaciones a estar dentro de una congregación responden a 
la búsqueda de la familia que poco tuvo. 


Así como Rubén, los novicios comentaron las razones poco religiosas que suponen que pu- 
dieron haberlos conducido a las filas franciscanas, pero que, reconocen, casi no se comentan en el 
proceso de discernimiento llevado a cabo dentro del noviciado. Aquí asomaron conflictos familiares, 
vulnerabilidad económica o falta de opciones de vida en los pueblos de origen. El ambiente fue distin- 
to al experimentado frente a los jóvenes aspirantes. Hubo algunos novicios que se mostraron críticos 
ante la institución de la que forman parte y dijeron no confiar completamente en sus representantes; 
también aseguran que pueden permanecer gracias a que creen que la Iglesia Católica es más que una 
institución humana. La sensación del llamado exclusivo que mostraron desde el paradigma religioso 
se desvaneció y les representó un esfuerzo sustancial conciliar ambos criterios de interpretación. 


A decir de los novicios, a pesar de no llevar acompañamiento psicológico -situación que ac- 
tualmente es muy común en las congregaciones religiosas-, el atreverse a proponer criterios por fuera 
del canon religioso más tradicional para la explicación de sus procesos vocacionales, ha sido promovi- 
do a ejemplo de los propios frailes de la provincia del sureste. La historia de esta provincia franciscana 
resulta sugerente por el contexto histórico en el que se funda y permite comprender las condiciones 
institucionales en las que se encuentra. Separados de la provincia del Santo Evangelio, la primera ad- 
ministración franciscana fundada en México en tiempos de La Colonia, los frailes que salieron en la 
segunda mitad del siglo pasado del centro del país para poblar las misiones franciscanas del sureste se 
ven a sí mismos como progresistas ante el tradicionalismo de la “provincia madre”, como le llaman 
los frailes formados en la provincia del Santo, pero enviados al sureste. 


La tensión intergeneracional en la comprensión de la misión franciscana, que da origen a fuer- 
tes disputas al interior de este sector del franciscanismo mexicano, no se puede entender sin la in- 
fluencia del Vaticano II. Un tanto lejano en el tiempo, pero presente en las discusiones en el interior 
de la vida consagrada contemporánea, marcó considerablemente los postulados de inculturación y 
liberacionista que dieron origen a la provincia franciscana del sureste. La Ratio Formationis (RF) y la 
Ratio Studiorum (RS), documentos provinciales que marcan los lineamientos pastorales que se deben 
seguir, expresan este aspecto. Para mencionar un aspecto espinoso que demuestra estos vaivenes entre 
los cánones religiosos establecidos y la incursión de explicaciones seculares que, dicho sea de paso, 
se encuentra actualmente en la esfera del debate público, puedo mencionar que a pesar de la postura 
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institucional que desacredita la homosexualidad, entre los frailes de esta provincia se encuentra un 
sacerdote que clandestinamente da la bendición a parejas del mismo sexo que no pueden acceder 
abiertamente al sacramento del matrimonio. Según este fraile, las explicaciones científicas acerca del 
género y la sexualidad le permiten desmitificar el rechazo institucional hacia las personas que expre- 
san atracción erótica-afectiva al mismo sexo. 


Consideraciones finales 


Las postales etnográficas presentadas aquí expresan las estrategias individuales e institucionales cons- 
truidas para moverse en un mundo que privilegia una explicación secular de su funcionamiento. En la 
segunda viñeta etnográfica, las explicaciones racionales de la entrada a la congregación que expresa 
el caso de Rubén, abren la posibilidad de pensar sobre la incursión de la secularización en los pro- 
cesos vocacionales, pero no me parece que se esté abandonando radicalmente la manera en la que el 
catolicismo enseña a sus creyentes a interpretar el mundo. Los novicios no viven una desacralización 
radical del mundo que los deje a merced de una explicación en meros términos racionales, pues son 
estos mismos sujetos los que, en otros contextos de interacción, como el presentado en la primera 
postal etnográfica, hacen uso del punto de vista interpretativo religioso para dar cuenta de sí mismos. 
El vaivén entre puntos de vista se comprende a partir del contexto general de las interacciones que 
permite ser abstraído del trabajo etnográfico. 


La antropología se ha visto presa de procesos que, cargados de una visión teleológica, teóri- 
camente se han anunciado como inminentes (la descampesinización, la urbanización, la transición de 
lo tradicional a lo moderno). Por lo tanto, resulta importante prevenirse de totalizar ciertos campos de 
observación, acciones y discursos realizados por los creyentes cuando se intentan estudiar los proce- 
sos que reacomodan lo religioso y lo secular. Aquí se hace evidente la pertinencia del trabajo etnográ- 
fico para el estudio de la secularización, porque apunta la necesidad metodológica de diversificar los 
espacios de observación, interlocutores y contextos de interacción mediante la inmersión en la vida 
cotidiana de los sujetos investigados. Lo anterior es dicho para cuidarse de analizar únicamente los 
discursos públicos que se construyen en ciertos contextos de acción, sino también llegar a los guiones 
íntimos y discursos ocultos, como les llama Scott (1990), y así salir de posturas teleológicas o dico- 
tómicas atractivas para la teoría social y demarcar empíricamente las tensiones dialécticas entre lo 
religioso y lo secular que han caracterizado a la modernidad (Hérvieu-Léger, 1996). 
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La presente ponencia fue dictada en el Congreso del ICAN (Paris), 2015, en la Maison de L'Amérique 
Latine en un evento llamado Cuba, une troisieme voie ? Para obtener información sobre este evento, se 
piuede consultar la siguiente dirección electrónica: http://mal217.org/archives//cuba-une-troisieme-voie) 


The present conference was dcted in congress of the ICAN (Paris), 2015, en la Maison de L'”Amérique 
Latine in an event called Cuba, une troisieme voie ? For more information about the avent you can visit 
the following web adress: http://mal217.org/archives//cuba-une-troisieme-voie) 


Hay al menos dos visiones extremas de Cuba revolucionaria que funcionan dentro del campo de lucha 
de las representaciones, movilizando pasiones y un diálogo de sordos de nunca acabar. Entre una y otra, 
como sucede en casi todos los fenómenos sociales, se mueve una gradación significativa de matices. Una 
intenta presentar el proyecto cubano como una especie de paraíso socialista, sin máculas, contradicciones 
y conflictos, en el que todos los problemas humanos están resueltos. La otra, tiende a demonizar la so- 
ciedad, el régimen político y la vida en el país, mostrándola como una especie de isla del horror, donde 
las personas subsisten a manera de especies de marionetas manejadas por los hilos de un poder macabro 
que las someten, oprimen y obligan a vivir una existencia miserable. A ello se le atribuye la persistencia 
en el poder del grupo de revolucionarios que asumió la dirección del país en enero de 1959 y que a nivel 
simbólico se resumen en la noción: “la dictadura de los Castros”. Ambas funcionan como ciertos núcleos 
de representación, configurando etiquetas que determinan posicionamientos y actitudes de las personas y 
también de los que proponen recetas para la solución de los problemas del país. 


En este contexto vale recordar una idea que el presidente Raúl Castro esbozó, saliéndose del dis- 
curso, en la Cumbre de las Américas y que luego repitió en su visita a Roma, cuando dijo algo así como: 
“¿A quién se le puede ocurrir la locura de que dos, tres o un grupo de personas pueden tener sometido a 
un pueblo entero durante tanto tiempo?”. Lo dicho y la forma en que fue dicho, encierran en sí mismo la 
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complejidad de lo simple y apunta a poner la mirada en un proceso histórico social que no admite 
simplificaciones, sobre todo en contextos de cambio como el actual. Por todo eso, es preciso enfocar 
el cambio actual a la luz de una serie de circunstancias y hechos históricos que están en la base de 
nuestro devenir actual. Son hechos que se sitúan en la red de determinaciones complejas para mati- 
zar, irradiar, teñir, proyectarse en todo el proceso social. 


En primer lugar, ya que se habla y se piensa en el cambio, sería bueno destacar que posible- 
mente no exista una sociedad que en tan corto tiempo haya experimentado tantas transformaciones, 
muchos de ellas traumáticas. La historia de Cuba y la cubanidad, como escribiera Fernando Ortiz!, 
se formó a saltos y sobresaltos. El camino recorrido por Europa en miles de años -de la llamada 
“comunidad primitiva” a los intentos de socialismo-, se transitó en Cuba en apenas unos 5 siglos, en 
ocasiones, con la prisa impuesta por ciertos retardos históricos? muy influyentes en el rumbo y las 
características especificas de los procesos etnoculturales que definieron lo cubano. La revolución 
del primero de enero de 1959, es uno de esos momentos que marcan el punto de inicio de profundas, 
continuas e intensas transformaciones que han signado la vida del país en estos 50 años. Por tanto, 
en la historia reciente de Cuba, el cambio ha sido una constante, vivida, sentida y experimentada por 
los cubanos. Sin embargo, la atención se ha centrado en los que se vienen produciendo en los últimos 
años. 


Las transformaciones a la que se ve abocada la sociedad cubana se producen sobre un con- 
texto que las va a estar pautando. Un contexto que tiene mucho que ver con la forma particular de 
configuración de las estructuras, las prácticas y las mentalidades en estos 50 años de revolución. Se 
comprende que este es un problema complejo y de múltiples aristas, imposible de resumir en unas 
cuartillas. No obstante, y a pesar del riesgo que conlleva la síntesis y la esquematización, resulta 
necesario, para una mejor comprensión, destacar al menos algunos hechos que -a modo de nodos en 
las redes complejas de determinaciones-, han marcado el proceso en estos 50 años de historia vivida, 
el devenir de la sociedad actual y, consecuentemente, muchos de las complejidades y retos que debe 
enfrentar en el futuro inmediato. Sin pretender abarcarlos en su totalidad, algunos de estos son: 


+ En la antesala del triunfo de la revolución del primero de enero de 1959, los personeros del go- 
bierno de Batista, cargaron dentro de sus maletines en los aviones que los llevaron a Miami, gran 
parte de las reservas de divisas del país. Todo lo que se pretendía hacer en lo económico, social 
y cultural, empezó con una carencia casi absoluta de recursos financieros. Desde ese mismo mo- 
mento la escases de liquidez ha sido una constante, se tornó crónica. Alrededor de esta situación 


1 Ver Fernando Ortiz (1949). Los factores humanos de la cubanidad. 

2 En ocasiones, pasa inadvertido la influencia de los tiempos en los procesos sociales y culturales. Dos ejemplos signi- 
ficativos que se pueden señalar en el caso cubano son: el relativo retraso temporal que tuvo la expansión de la economía 
de plantación esclavista azucarera y la gestación del proyecto de independencia nacional en la isla. Uno y otro en cierto 
sentido están vinculados. El gran auge de la plantación azucarera con su demanda de mano de obra esclava se produce 
entre finales del siglo XVIII y primera mitad del XIX, cuando ya la institución de la trata negrera y el esclavismo empe- 
zaba a ser un freno para el capitalismo en expansión de la época. Este contexto de algún modo, le dio un sello particular 
al carácter de las relaciones esclavista en el país. El proyecto de independencia nacional, por su parte, se produjo casi 
medio siglo después del que tuvo lugar en las colonias españolas de América. En la práctica y en las ideas sentó una 
premisa de lo que Martí sintetizó con la idea de una república “con todos” (el con todos incluía también a los negros que 
se ganaron su lugar en las guerras por la independencia) y para el bien de todos. 
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y sus derivaciones se fueron configurando estilos de hacer, prácticas e imaginarios que han 
penetrado en el modo de vida del cubano. El inventar, el intentar hacer mucho con poco y en 
ocasiones sin nada, en cierto sentido tiene su raíz en esa situación. También, en el imaginario 
marcó un primer momento de simbolización de Miami como el lugar del enemigo. 


e El Iro de marzo de 1959, a dos meses del triunfo de la revolución, Fidel Castro hace entrega de 
los títulos de la propiedad de la tierra a 340 vegueros en los Remates de Guane, Pinar del Rio, 
dando inicio así al proceso de la reforma agraria. En el contexto regional y en la época, fue un 
acto de audacia sin igual que modificó profundamente las estructuras agrarias del país, pero 
generó la confrontación con los intereses y los poderes de los grandes terratenientes, entre ellos 
los de las compañías de EEUU que poseían una porción significativa del suelo agrario del país. 
Ello marcó posiciones y, en lo interno, abrió un escenario de una intensa lucha de clases a la 
que las capas populares, históricamente preteridas, se fueron sumando masivamente. El estar, 
el participar, el actuar y el identificarse con las medidas que tomaba el gobierno revolucionario, 
modifico profundamente las estructuras sociopsicológicas de la masa desposeída que ganó en 
autoestima y dignificación. Por otro lado, dio inicio al conflicto de intereses con los EEUU que 
fue derivado rápidamente hacia la delineación de política hacia Cuba. 


e El conflicto con los EEUU constituye otra constante en la vida social y cultural del país. Este 
ha marcado la vida de más de una generación de cubanos con sus determinaciones económicas, 
políticas y (¿Por qué no?) también culturales. La política del bloque o el embargo, como gusta 
llamarse desde los EEUU, no solo generó la interrupción de un comercio que abarcaba algo 
más del 85 %, sino también la obsolescencia de una gran parte de la base tecnológica de que 
se disponía. Los esfuerzos realizados posteriormente en la reconversión se vieron frustrados 
con los acontecimientos del campo socialista. Así, que estamos ante un país que en 50 años ha 
tenido que cambiar su base tecnológica casi en su totalidad dos veces. Quizás un caso único en 
la historia. Las prácticas que todo ello ha engendrado, la necesidad de inventar con lo que se 
tiene, fue calando en el sentido del estar aquí ahora, del modo de hacer y de ser. La noción de 
plaza sitiada, de un enemigo omnipresente y amenazante, se unió a las dificultades económicas 
para marcar el estilo, los comportamientos y el modo de vivir de la gente. El otro, el enemigo 
se situó afuera y adquirió un contorno específico. 


e La burguesía, casi en su totalidad, y una gran parte de las elites intelectuales y capas medias 
económicas, técnicas y profesionales emigraron con la convicción del pronto regreso. Tal éxo- 
do le da un sello particular, único y quizás irrepetible, al proceso cubano. La revolución quedó 
con una base popular amplísima, muy comprometida y protagónica, involucrada en procesos 
de una intensidad tremenda. Todo ello, tuvo implicaciones sociológicas diversas. Por un lado, 
situó la resistencia y la base social fundamental de la contrarrevolución fuera del país, refor- 
zando de este modo el sentimiento patriótico con la noción de estar aquí, ahora, viviendo la 
revolución. Por otro, generó un vacío que propició una intensa movilidad social en la que 
elementos de las capas populares, muchas veces con deficiente calificación, debieron asumir 
en sus manos la dirección de complejos procesos de gestión social. La creación de una inte- 
lectualidad nueva de origen popular fue otra de las consecuencias y resultados de ese proceso. 
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e En agosto de 1962, se produce un hecho a cuyas repercusiones sociológicas no se le ha prestado 
gran atención: el cambio de moneda. Esta fue una medida que descabezó en lo económico a la 
contrarrevolución interna y dificultó las fuentes de suministros de esta desde EEU. Desde ese 
momento, la moneda que comenzó a circular solo tenía valor en las relaciones internas. Con ello, 
toda la población o la gran mayoría de ella, quedó desvinculada de una parte sustancial del inter- 
cambio universal y el Estado y sus entidades económicas adquirió el monopolio de este. Al me- 
nos, en lo que respecta al viajar al exterior quedó reducido a dos posibilidades: los que emigraban 
definitivamente del país o los que salían en misiones o planes de estímulos del Estado. Así, al no 
ser cambiable la moneda, el país se vio aislado de su entorno regional y global, no solo por los 
intentos derivados de las políticas y presiones externas, sino también por condiciones internas que 
se iban configurando. En muchos aspectos, la reproducción social se producía como un proceso 
de puertas adentro. 


Hay un tercer aspecto general muy vinculado a la espiritualidad del cubano que valdría desta- 
car y que Cintio Vitier? definió como ingravidez. Venida de la poesía, esta noción, según el propio au- 
tor, incluye el “misterio de lo débil, fuerza de lo suave, delicadeza, flexibilidad, vaguedad, paisaje del 
rumor y del temblor, anticasticismo, antifanatismo, no teluricidad, ser en vilo, erguido.”(Vitier, 1970, 
p. 574). No obstante, desde lo popular, desde el modo de ser y hacer de la gente, tales rasgos se han 
puesto en juego en las resistencias del existir a las puertas de las Américas. Se pusieron a prueba en 
la capacidad de no ser sometidos espiritualmente al dominio total del experimento neocolonial de los 
norteamericanos en la Cuba republicana. Después, cuando se intentó implantar del modelo soviético 
del socialismo real, posterior al fracaso de la zafra del 70, se inscribieron en las prácticas, los estilos, 
los modos de relacionarse y de asimilación de las ideologías para adaptarlo, darle un contenido distin- 
to y cubanizar dicho modelo. Durante la crisis de los 90 encuentran multitud de formas de expresión 
en las prácticas y las estrategias de resistencia y sobrevivencia de la gente. 


Los hechos señalados quizás ayuden a hacer comprensibles algunos rasgos que marcan a la 
sociedad cubana que entra en la crisis, los ajustes socioeconómicos y la que hoy se aboca a estos cam- 
bios que mueven interés. Entre tales rasgos es posible destacar: 


+ La formación y existencia de una amplia base social de apoyo a la dirección revolucionaria con- 
figurada a partir de procesos complejos que se sobreponen y condicionan recíprocamente, entre 
los que vale destacar el vacío dejado por las elites que emigraron, las medidas de justicia social, 
revalorización del patriotismo y el orgullo nacional y una intensa participación de masas en los 
procesos de gestión social y defensa de los derechos conquistados y la soberanía del país. 


+ Las contradicciones y amenazas fundamentales se situaron una vez más hacia afuera del país, su- 
bordinándose a ellas las internas. En estas circunstancias, las corrientes de pensamiento antiimpe- 
rialista que siempre existieron en la sociedad cubana tomaron cuerpo y concreción en las prácticas 


+ cotidianas. A la vez, se fueron configurando ciertos moldes de pensamiento y acción que dejaban 
muy poco espacio a la mirada crítica hacia el interior. Cualquier forma de disenso o desacuerdo, 
——_ Corría el riesgo de que se le identificara con los dictados del enemigo. Todavía hoy, ese tipo de 


3 Al respecto puede examinarse el ensayo de Cintio Vitier (1970), “Lo cubano en la poesía.” Instituto Cubano del Libro, 
La Habana. 
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representación, tiene expresiones visibles en la estructura de la retórica de muchas personas que en 
contextos determinados, antes de expresar cualquier desacuerdo se ven en la necesidad anteponer 
todo un panegírico argumentativo de su filiación revolucionaria. La opinión expresada desde fuera 
del país, quedaba automáticamente descalificada. 


+ Las nociones de patria y revolución, y posteriormente socialismo, se fundieron en una especie 
de mito integrador que modulan las conductas y las relaciones sociales. Y en gran medida estas 
fueron monopolizadas por la dirección revolucionaria que había impulsado los cambios y los 
proyectos de justicia social, que en más de un aspecto sobrepasan las metas que proponen para el 
milenio las Naciones Unidas. 


+ En el proceso de impulsar las profundas transformaciones sociales y los proyectos de justicia so- 
cial, la dirección histórica de la revolución logró acumular el suficiente capital político, simbólico 
y moral para poder gestionar una crisis económica y social tan profunda y prolongada como la 
experimentada y que en alguna medida experimenta todavía la sociedad cubana. Se dice en pocas 
palabras, pero es casi indescriptible lo que significó en carencias, sufrimientos y frustraciones esa 
caída del 34 % del PIB en apenas 3 años. Fue un verdadero “shock” social. A pesar de todas las 
dificultades, esas reservas no se han agotado, lo que abre un abanico de posibilidades de operar en 
el corto tiempo. 


+ El cubano ganó mucho en autoestima y orgullo nacional en todo este proceso. El heroísmo tras- 
cendente ha venido fundiéndose con un cierto sentido de heroísmo cotidiano que lo amerita y en- 
orgullece. Este no ha tomado todavía la connotación de conciencia plena, pero está latente, con un 
potencial tremendo de reclamación que ante un error de cálculo que lleve al poder a un gobierno 
arbitrario o que no llegue aquilatar adecuadamente esta situación, puede generar un conflicto de 
nunca acabar al estilo del Macondo de Gabriel García Márquez en los Cien años de soledad. Los 
que apuestan por la solución neoliberal del cambio en Cuba, no solo deben tener en cuenta que lo 
que le tocaría al países un capitalismo tercermundista, sino también esta situación. 


A la vez, estos hechos, facilitaron otros fenómenos cuyos efectos no siempre son los deseados. 
Entre ellos podemos destacar: 


e Facilitó, y en cierto sentido, condicionó la configuración de un sistema social y económico alta- 
mente centralizado en el que el Estado devino en administrador y redistribuidor universal, con 
todas las connotaciones prácticas y de mentalidad que ello trae aparejado. 


e El sistema administrativo, poco flexible, lento, costoso y centralizador generalizó las relaciones 
verticales que muchas veces alejaba la toma de decisiones del escenario en el que se producían los 
acontecimientos, dando lugar a un funcionariado que disidía muy poco y se adaptaba a cumplir las 
formalidades de las orientaciones de arriba, con lo que se diluían las responsabilidades y permitía 
que se entronizara una burocracia que se fue extendiendo en cuerpo social e influenciando cada 


vez más y en más aspectos de la vida de la gente. El posicionamiento de ese aparato burocrático fue 
cooptando espacios de participación popular y estrechando límites del estar y hacer ciudadano. 


e Ala vez, se fueron configurando ciertos sentimientos de conformismo, indiferencia y abulia social 


-9 
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que permeó en las masas populares y su capacidad de reclamación. 


e Se entronizaron ciertas formas de voluntarismo y paternalismo que contribuyeron a disminuir el 
papel de las masas populares. Tales prácticas contribuyeron a reforzar determinadas representa- 
ciones invertidas del proceso de reproducción social, en el que el estado aparecía como un dador 
universal y el ciudadano como un sujeto pasivo que se limitaba a recibir los beneficios asignados. 
El uso del verbo dar en el discurso y el leguaje cotidiano de la gente es una de las expresiones 
lingúísticas y culturales más claras de ese proceso. 


e Se generó una noción de igualitarismo y de justicia social con base en la redistribución, que mu- 
chas veces olvidaba el hecho simple de que antes de redistribuir hay que producir, y anulaba al 
sujeto de la producción, con todas las connotaciones sociopsicológicas y culturales que ello tiene. 
Olvidaba o solapaba que lo que se distribuye igualitariamente parte de un proceso de apropiación 
desigual en el que los más eficientes son condenados a participar de las mismas condiciones de 
los que menos hacen, incluso de los que no hacen nada. Yo he utilizado en Cuba, en determinados 
contextos, la noción de “subvención de la vagancia”, para referirme a algunos aspectos de esta 
cuestión, que en nada es simple, pero que al menos pone sobre la mesa cierta lógica del menor 
esfuerzo que apunta a una espiral invertida de los procesos socioproductivos. 


e Se fue gestando un sistema de normatividad que muchas veces enfatizaban más en lo prohibitivo 
que en las cotas del poder hacer y que se torna en ocasiones excesivamente restrictivo. En muchos 
aspectos, tal sistema está marcado por la necesidad de autodefensa del proyecto ante las amenazas 
externas, pero en otros, bajo la misma justificación, es posible encontrar normas que apuntan más 
a la protección del aparato burocrático que al sano desempeño de las relaciones sociales. En estas 
condiciones, se fue entronizando cierta costumbre de aplicación contextual y selectiva de dicha 
normatividad. 


A grandes rasgos, estas son algunas de las características del orden social que se ponen en 
juego al entrar la sociedad cubana en la crisis económica de los 90 y su evolución hasta el momento 
actual. Esta complejizó mucho más la situación social en Cuba con todos sus efectos económicos, 
sociales y culturales, imposible de resumir en unas cuartillas, por lo que solo se tratará de esbozar 
algunos de sus efectos, los visibles. 


1. La crisis económica se conjugó con la crisis del modelo del socialismo real. Fue también una crisis 
ideo valorativa. Las expectativas del futuro, el modo de estructurar los proyectos de vida, la jerar- 
quía de valores desde la que se organizaba el hacer y el estar debieron reestructurarse en medio de 
una situación de profundas carencias materiales. 


2. El sistema productivo se deterioró profundamente poniendo en entredicho su capacidad para sos- 
tener los beneficios sociales alcanzados. Este deterioro se produjo tanto por los factores materiales 
de la producción, tecnologías y suministros de materias primas, como por los factores humanos 
De este modo, por ejemplo, para el año de 1994 solo el 13 % de la industria del país funcionaba. 


3. La crisis fue, sobre todo, una crisis de la oferta, que trajo aparejado un deterioro del salario real 
hasta niveles que frisaban en lo absurdo. En los años 93 y 94 un litro de aceite de soya se llegó a 
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cambiar, en el mercado negro, por un mes de trabajo.La economía informal fue adquiriendo un 
espacio significativo y visible en la vida del cubano. Prácticamente se extendió a todo el cuerpo 
social adquiriendo múltiples formas y estrategias, que al prolongarse en el tiempo, han generado 
lo que he dado en llamar cierta cultura del rebusque que compromete a un sector significativo de 
la sociedad. 


4. El cambio, y sobre todo la esfera del cambio para el consumo, ha venido siendo dominado por 
factores extraeconómicos. Este es un proceso complejo que requiere quizás una elaboración más 
detallada para hacerlo comprensible porque se conjugan una serie de circunstancias que influyen 
de modo particular. Pero al menos, la cuestión de la masa de dinero que se enfrenta a la reducida 
oferta de bienes y servicios en las condiciones de apertura cada vez más amplia de los espacios 
de mercado, lo evidencia de alguna forma. Esa masa de dinero a grandes rasgos está formada, en 
primer lugar, por los salarios y sueldos de los trabajadores y pagos a los cooperativistas, unos 22, 
951 millones de pesos en el 2014 y unos 4, 451 millones de pesos del pago a la seguridad y la 
asistencia social*, o sea, unos 27 mil millones de pesos. A esa masa de dinero habría que agregarle 
la que llega a manos de la población a modo de remesas desde el exterior. Los estimados que se 
hacen las sitúan en unos 2000 millones de pesos anuales. Si se asume esta cifra y se multiplica por 
24, que es la tasa de cambio, obtenemos una cifra de unos 48 mil millones de pesos adicionales que 
potencialmente presiona sobre la misma oferta en una relación de 1.77 pesos de las remesas por 
cada peso que sale del trabajo?. Si a lo anterior se suma la masa de dinero que realiza y pone en 
circulación el mercado negro y la economía informal que se nutre en medida no despreciable de las 
sustracciones y robos a la economía pública en una especie de economía del raspado y cuya cifra 
no debe ser despreciable, será posible comprender cómo dicha relación de cambio queda apresada 
por factores externos a la propia lógica de la reproducción económica. 


5. Ante tales circunstancias el valor del trabajo se fue deteriorando profundamente y paralelamente 
prácticas de sobreviviencia y de captación de recursos alternativos se fueron generalizando, y por 
lo sostenido en el tiempo, ha generado una cierta cultura del rebusque. 


6. Se reconfiguraron espacios de desigualdad anteriormente poco visibles: regionales, socioeconó- 
micos, de raza. 


Esta compleja situación se complementa con una realidad que no es posible soslayar. Sin haber 
logrado salir del deterioro de las condiciones de vida producido por el período especial, la sociedad 
siente el impacto de los cambios generados por la actualización del modelo económico. Lo que plantea 
al proyecto cubano verdaderos retos, algunos de los cuales enumero a continuación: 


1. La sucesión generacional de la estructura del poder con todas sus connotaciones. Los cuadros polí- 


4 Al respecto puede verse ONEI (2015), Anuario estadístico de Cuba, 2014. Editado por ONEI, La Habana, Capitulo 
6 Finanzas, tabla 6,1, Indicadores seleccionados de la circulación mercantil, pág. 160. También la cifra en su conjunto se 
corresponde con la que se informa en la tabla del capítulo 5 cuentas nacionales, pág.: 155. 

5 Tal relación no pone en duda los efectos positivos de las remesas sobre la economía del país resaltado por más de un 
autor, solo quiere resaltar que el contexto cubano ello trae además aparejado efectos perniciosos, uno de los cuales es el 


señalado. 
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ticos han sido formados en tales circunstancias, pero que sobre todo no podrán reproducir muchos 
de los estilos de la generación histórica porque las circunstancias son otras y porque no cuentan 
con el capital simbólico de esta. 


. La reanimación del aparato productivo de modo que haga sostenible las conquistas sociales. 


. La articulación de los diferentes espacios socioproductivos que se están formando con todas sus 
implicaciones socioestructurales. 


. El cambio de la estructura demográfica del país, en condiciones de una muy baja productividad 
del trabajo. 


. El evitar la pérdida de las capacidades creadas, para lo cual la prohibición, artillería pesada de la 
burocracia, no puede ser una solución. 


. Lograr recuperar el trabajo como eje articulador de los proyectos de vida de la gente, del sentido 
de ciudadanía y de posicionamiento en el ordenamiento social. 


. En fin, continuar el proceso de conquista de toda la justicia social y significación humana posible. 


El tiempo es un dictador y siempre nos deja cosas en el tintero, pero una cuestión quiero dejar 


sentada para concluir: el camino por delante es complejo y lleno de dificultades y riegos, abre nuevos 
escenarios de lucha, expectativas diversas y rumbos encontrados. La ruta a seguir está determinada 
por múltiples factores, pero su trazado no puede dejarse solo en manos de burócratas y tecnócratas 
que por muy capacitados que sean, son los que tienen siempre la capacidad de negociar. Si se quiere 
preservar lo mejor de lo logrado hasta hoy, hay que luchar para que el productor se apropie realmente 
de sus condiciones de producción y con ello, brote una sociedad en la que los ciudadanos sean cada 
más dignos, plenos y libres. 
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El clásico libro Rebeldes primitivos, estudios sobre las formas arcaicas de los movimientos sociales en 
los siglos XIX y XX, escrito por Eric J. Hobsbawm y publicado en 1959, expone casos concretos en los 
que ciertas personas pobres, frecuentemente campesinos, obreros, jornaleros o desempleados, quienes 
son maltratados reducidos o segregados por personas y/o grupos adinerados, poderosos o vinculados al 
Estado, deciden unirse para luchar y rebelarse contra los propietarios de las tierras y de los medios de pro- 
ducción con la intención de mejorar sus condiciones de vida. 


Según el autor, estos rebeldes son primitivos por ser “prepolíticos”, es decir, porque son incapaces 
de expresar clara y contundentemente sus posturas políticas y por carecer de una organización, una ideolo- 
gía y un programa que evidencie explícitamente su descontento, aspiraciones, necesidades y su conciencia 
de clase. A la vez, llama la atención un planteamiento que merece ser revisado y que consiste en que buena 
parte de las agrupaciones mencionadas en el libro son movimientos sociales conformados por personas 
que habitan espacios rurales. Hobsbawm señala que no esperaría encontrar tantas huellas de primitivismo 
en ciertos grupos sociales pertenecientes al universo de las ciudades, de la industria, y vinculados al capi- 
talismo moderno. 


En contraste con este primitivismo, para el autor, los movimientos revolucionarios modernos tie- 
nen ideas definidas acerca de cómo han de sustituir la vieja sociedad por la nueva; una de ellas es el 
“traspaso del poder” que consiste en que el “pueblo” -o el grupo revolucionario- debe apoderarse de él 
para redistribuir la tierra, nacionalizar los medios de producción, etcétera. Así mismo, el secularismo y la 
disminución de rituales deliberadamente elaborados son otras características de los movimientos moder- 
nos. De esta manera, una característica importante de las asociaciones de rebeldes primitivos consiste en 
que son inadaptables, en el sentido de que desaparecen cuando surgen movimientos “modernos” como los 
sindicatos de trabajadores rurales y los partidos de izquierda. 


Hobsbawm, Eric J. (1983[1959]) Rebeldes primitivos. Estudios sobre las formas arcaicas de los 
movimientos sociales en los siglos XIX y XX. Editorial: Ariel. Trad. Joaquín Romero Maura. 
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Resulta interesante que Hobsbawm expone casos de rebeldes primitivos explicando detalla- 
damente el origen de cada una de estas organizaciones, el contexto social, económico y político en 
donde se desenvolvieron y las razones de su decadencia o de su posible transformación hasta con- 
vertirse en organizaciones “modernas” que defienden intereses sociales. Los datos que sostienen sus 
argumentos fueron obtenidos por el autor a partir de revisiones documentales y de conversaciones 
sostenidas con personas que vivieron en los contextos que son objeto de estudio. 


Algunos casos de rebeldes primitivos expuestos por Hobsbawm son los siguientes: 


+  Elbandolerismo: conformado por campesinos rebeldes que se oponen a la injusticia, la opre- 
sión y la pobreza promovida por los ricos. El bandolero es primitivo porque, entre otros moti- 
vos, se niega a construir un mundo nuevo para mantener uno tradicional en donde los hombres 
reciban un trato justo. 


+ La mafia: estructura de poder controlada por unos caciques, fundamentada en el honor y que 
proporciona seguridad y protección paternalista a un grupo de clientes y servidores. La mafia es 
rebelde porque ejecuta un dominio en donde el gobierno oficial no puede o no quiere ejercerlo de 
manera eficaz. Su primitivismo radica en la inoperancia que demuestra cuando las organizacio- 
nes verdaderamente revolucionarias adquieren poder local y dejan de necesitar la ayuda mafiosa. 


+ Grupos “milenaristas”: que actúan en contextos en donde la propiedad de la tierra está en 
manos de latifundistas y terratenientes. Estas agrupaciones primitivas creen en la esperanza de 
un cambio completo y radical del mundo en un futuro próximo. Ese cambio implica que el mun- 
do será limpio de todas sus deficiencias presentes. Sin embargo, en estos movimientos existe una 
gran vaguedad acerca de cómo se conseguirán estos logros, esperan que la revolución se haga 
sola. 


+ La turba urbana: movimiento de todas las clases urbanas pobres que buscaban cambios polí- 
ticos o económicos mediante el motín o la rebelión. Tenían una relación basada en la aceptación 
de la jerarquía tradicional y en el intercambio con los dirigentes y la aristocracia. 


+ Grupos guerrilleros: como en los casos de Colombia y de Perú en los que surgen en contextos 
cuasifeudales de explotación de la unidad familiar campesina por parte de dueños de la tierra. 
En este marco, algunos campesinos toman las armas y se alían con diversos sectores sociales y 
políticos generando matanzas de personas vinculadas con grupos opositores. 


Los argumentos expuestos por el autor a lo largo del libro, corresponden a un enfoque evo- 
lucionista en donde unos procesos sociales primitivos, “prepolíticos”, arcaicos y vulnerables con- 
trastan con otros, y en ocasiones son la base de movimientos colectivos modernos organizados, 
duraderos en el tiempo, con un proyecto claro y guiados por una conciencia de clase social. En este 
sentido, vale la pena anotar que en el epílogo a la edición española que estoy reseñando -escrito en 
1966-, Hobsbawm plantea, por primera vez, lo siguiente: 
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le 


Los movimientos primitivos pueden evolucionar normalmente siguiendo una línea distinta, ya hacia una 
separación pasiva del mundo de la política, a la que repudian, ya de alguna forma totalmente al margen del 
moderno movimiento revolucionario y obrero. Puede que sean alternativas a la revolución y no formas pri- 
mitivas de la misma. Hasta puede darse el caso de que encontremos curiosas combinaciones en que ambas 


coexisten sin interpretarse (Hobsbawm, 1983, p. 308). 


No obstante, posteriormente afirma que los movimientos expuestos en su libro son, efec- 
tivamente, primitivos en el sentido de que sus métodos de lucha social son “inferiores” si se los 
compara con los movimientos modernos que cuentan con métodos más eficaces para defender las 
condiciones de vida de poblaciones maltratadas por los poderosos. Señala, además, que la rebe- 
lión primitiva es una “transición” hacia una sociedad moderna capitalista o postcapitalista. Este 
enfoque argumental evolucionista merece ser revisado porque puede conducir a generalizaciones 
e imprecisiones que las ciencias sociales han cuestionado. 


Resulta interesante que el mismo autor apunte, al final de su epílogo, la existencia de otras 
revoluciones sociales que adoptan formas diferentes a las expuestas en los casos mencionados en 
el libro. Específicamente, hace alusión a las revoluciones mexicana, boliviana y cubana, las cuales 
son difíciles de clasificar siguiendo las categorías europeas que se han señalado. En este sentido, 
Hobsbawm bosqueja futuras rutas investigativas que pueden fortalecerse con base en sus argu- 
mentos. 
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La migración se ha convertido en uno de los grandes temas del siglo XXI. La necesidad de estudiarla de 
una forma circular (en vez de lineal) es una de las claras propuestas del libro en cuestión. El texto expone 
que la migración surge en una coyuntura de diversos matices altamente vinculados con el tema económico, 
político, social y jurídico. Entre los factores coadyuvantes se encuentran la crisis del desarrollo, la pobreza, 
la idea del sueño americano, la violencia, el crimen organizado y una población vulnerada en sus derechos 
humanos, que con el objetivo de buscar nuevos horizontes tiene que poner en riesgo sus garantías más 
fundamentales. 


Uno de los aspectos destacables (y que se puede constatar en este texto) es cómo la migración 
representa un negocio para diferentes grupos poblacionales, es decir, es redituable para el país emisor por 
el tema de la remesas; para el receptor, por la adquisición de mano de obra barata; y para el de tránsito, de- 
bido al negocio en que se involucran autoridades, crimen organizado y prestadores de servicios. Además, 
que ya no solo se analiza la migración del sur hacia el norte, sino del norte hacia el sur, es decir, de aquellos 
que regresan a su lugar de origen. El enfoque de los estudios migratorios requiere de la multidisciplina e 
interdisciplina. 


Es evidente que uno de los aciertos de este texto es el cuestionamiento acerca del concepto mismo 
de migración, o los estudios hechos por los migrantólogos. En este sentido, los enfoques cualitativos per- 
miten a lo largo del libro explicar dicha perspectiva, pues se entrelazan con los grandes indicadores mun- 
diales para entender la migración desde los relatos, historias de vida y el trabajo etnográfico. Así, el grupo 
de investigadores que realizó el libro parten de una idea crítica de la migración, sobre todo en torno a la 
forma en que se ha interpretado el concepto. Dicha propuesta lleva incluso a problematizar otros conceptos 
como transnacionalismo, transnacionalidad, migrantes retornados, entre otros. 


La primera sección del libro consiste en la pertinencia de abordar la migración desde una mirada 
del sur y ya no más desde la perspectiva del norte, lo cual hace recordar a autores como Boaventura de 


Rúben Ramirez Arellano y Ricardo Domínguez Guadarrama (coord.), 
Migración a debate. Surcando el norte. Universidad de la Ciénega del Estado de Michoacán de Ocampo, Arlequín editorial. 
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Sousa Santos. Se aborda la migración como teoría y método, Phillippe Schaffhauser nos hace re- 
flexionar sobre lo que llamamos estudios migratorios: ¿Qué son?, ¿cuál es su objeto?, ¿existen o 
no?, entre otras cuestiones que permiten a aquellos que hacen investigación en torno a la migración, 
reflexionar sobre su práctica profesional, sus representaciones y concepciones en torno a su objeto 
de estudio; Miguel Moctezuma, de igual forma, nos explica la diferencia entre transnacionalidad y 
transnacionalismo para comprender al migrante como agente colectivo y como sujeto particular. Por 
último, en este apartado Ricardo Domínguez Guadarrama nos explica cómo el gobierno ha enten- 
dido la migración de los mexicanos a través de un instrumento de política pública como los Planes 
Nacionales de Desarrollo; el autor nos revela cómo la actitud del gobierno mexicano hacia sus mi- 
grantes pasó de la “vergilenza a la conveniencia”. 


El segundo apartado del libro nos presenta diversos casos que contextualizan el tema mi- 
gratorio, Rubén Ramírez Castellanos expone, a través de un trabajo etnográfico de once meses, el 
caso de estudiantes mexicanos en dos centros de educación superior en la ciudad de Bakersfield 
California, asunto muy interesante, ya que, como señala, la escuela es uno de los espacios sociales 
en donde se puede observan la gran cantidad de transformaciones de la sociedad debido a la llegada 
de migrantes mexicanos que no cesa. Por su parte, Elizabeth Juárez Cerdi nos habla del estrés en 
que viven los trabajadores agrícolas contratados con la modalidad de visa H-2 A. En su texto, se ob- 
serva el aspecto emocional en los procesos migratorios de los centros de trabajo, lo cual nos otorga 
una dimensión del ser social y las intersubjetividades con relación en su entorno como el espacio 
laboral. En este sentido, Bertha Esmeralda Sangabriel García y Mario Pérez Monterosas, explican 
el papel de las redes sociales de las mujeres de Veracruz ante la vivencia del fenómeno migratorio, 
así como las redes que tejen quienes desean ser candidatos a migrar al país del norte. Por último, el 
trabajo de Eduardo Santiago Nabor nos hace reflexionar sobre las diversas estrategias políticas y de 
acción colectiva que llevan a cabo los migrantes centroamericanos en las ciudades mexicanas con la 
finalidad de empoderarse y defender sus derechos humanos en los contextos difíciles de tránsito en 
el suelo mexicano; todo ello, con el propósito de lograr el sueño de llegar al país del norte. De esta 
manera, con un toque humanista, el autor logra el objetivo de sensibilizar lo que actualmente es un 
tema central en la política nacional. 


La parte tres del libro se refiere a la experiencia migratoria en Michoacán con cinco capítu- 
los. El primero, de Diana Tamara Martínez Ruiz, nos da un diagnóstico de la situación actual de la 
migración en Michoacán; con una perspectiva holística y multidisciplinaria se examinan diversas 
variables como: el comportamiento demográfico, social, cultural, de educación, comunitario, fa- 
miliar y laboral en dicho estado. A la vez, Teodoro Aguilar Ortega nos lleva por los flujos migra- 
torios en Michoacán y como estos han transformado la forma de ver a la migración, la cual al ser 
parte importante de la vida cotidiana y modelo de comportamiento para los habitantes de la región 
Lerma-Chapala se vuelve un hábito y una forma de vida. El texto de Alethia Vargas Silva y Ana 
María Méndez Puga, presenta una investigación novedosa sobre los que regresan de la migración, 
diferenciando el caso de los niños y de los adultos, se plantea la idea de la escuela de aquí y de allá 
recomendando a la inclusión como una factor imprescindible con quienes retornan. Por su parte, 
Jesús Gil Méndez da cuenta de un estudio llevado a cabo en el valle de Ixtlán, su objetivo es dis- 
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cutir las motivaciones que tienen para retornar los migrantes a su lugar de origen; el eje se centra 
en las familias binacionales que tienen miembros residiendo en Estados Unidos y las localidades 
michoacanas. Finalmente, el pasaje de Oscar Ariel Mojica Madrigal, en concordancia con los dos 
anteriores apartados, se refiere al tema de los retornados, se analiza el caso de Penjamillo Michoa- 
cán; el estudio expone la falta de apoyo de las autoridades y de la propia familia para la reinserción 
de los migrantes que regresan de Estados Unidos. La propuesta es que la migración de retorno está 
repercutiendo en relaciones tanto a nivel nacional como comunitario. 


El libro enseña, resalta y rescata, elementos transcendentales para la migración, las rela- 
ciones binacionales y aquellos que migran para retornar a sus raíces culturales. Podemos decir 
que este es un libro singular que consta de tres apartados, elaborados para todo tipo de público, 
pues ya no podemos pensar que estos temas únicamente se deben reflexionar en la academia. Se 
observa, de principio a fin, que hay una preocupación central: que las múltiples expresiones de 
la migración se relacionan con lo que los diferentes grupos sociales han considerado sus valores 
nacionales y regionales, lo que ha generado aspectos culturales binacionales, transnacionalismo y 
transnacionalidad. En otras palabras, en cada página de este libro se indaga sobre cómo la migra- 
ción representa un problema serio que merece más que una simple reflexión, ya que nuestro país es 
expulsor y receptor de migrantes. No resta más que recomendar la lectura de este texto y felicitar a 
los autores por enseñarnos una serie de caminos y vetas que parecían no estar ahí antes del deleite 
de leer Migración a debate. Surcando el norte. 
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1 Licenciado en Derecho por la Facultad de Derecho de la Universidad Autónoma de Yucatán, Maestro en Trabajo 
Social UNAM, Maestro en Planificación de Empresas y Desarrollo Regional Instituto Tecnológico de Mérida, Doc- 
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2006. Este es solo un fragmento de la conferencia y fue traducido por Deiselene de 
Oliveira Barros Sánchez, doctoranda en el Doctorado Interinstitucional en Arte y 
Cultura (DIAC)- Universidad de Guadalajara. 


¿Qué somos? o ¿qué queremos ser? Hay un poco de obsesión con una cualidad africana, una bús- 
queda frenética por un arquetipo africano que sea ejemplar. Esto puede estar mal posicionado si en 
consecuencia es una definición congelada en el tiempo. Lo que deberíamos hacer, al revés de esto, 
es celebrar la esencia de la condición africana', politizar una identidad africana como una estrategia 
deliberada de contener el exceso de la globalización. Detenemos el conocimiento y los recursos para 
construir el “carácter” de esta condición africana. En verdad, tenemos hasta los recursos para politizar 
y legitimar una definición de ella. 


Las humanidades deben buscar en África y en todos los lugares, especialmente en la diáspora, 
donde las consecuencias de sí mismo sufrieron un impacto. Las humanidades en África empiezan, 
efectivamente, su jornada en búsqueda de África después de la Segunda Guerra Mundial. Era esto lo 
que preocupaba en todos los primeros estudios, independientemente del campo de investigación. En 
1938, antes del nacimiento de la academia africana moderna basada en universidades, C. L. R. James 
era un nacionalista dedicado y resumió la intención en su investigación: 


1 En el texto original, el autor utiliza la palabra africanity, lo que es diferente de African-ness, donde ambos se traducen 
como “calidad” y “ condición”. Nota de la traductora. 


*Toyin Falola es uno de los más importantes críticos de los estudios africanos y en este fragmento expone la importancia 
de las humanidades, replantear su currículo y tener una mirada hacia África como objeto principal. Tambien plantea la 
idea de que los propios africanos necesitan unirse y pensar como unidad, dejando de lado la globalización y la coloniza- 
ción occidental. 
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Por muchas centenas de años, en la verdad desde poco tiempo después de los primeros contactos entre ci- 
vilizaciones occidentales y África, fue casi universal tratar las realizaciones, descubrimientos y creaciones 
africanas como si la civilización occidental fuera el ejemplo y los africanos estuvieran gastando su tiempo 
imitándolos o intentando alcanzar el mundo occidental o, lo que es más peor aún, se ha considerado siem- 


pre como si fuéramos primitivos ? . 


Algunos buscaron por Olodumare”, otros por las primeras misiones cristianas y mezquitas 
islámicas. Muchos estaban buscando visiones del mundo, almas, cosmologías e ideas. Seguimos la 
búsqueda. Descubrimos algunas cosas: las pirámides, los reinos, los Estados, el arte, la música y las 
tradiciones. El pasado, con todas sus complicaciones, permanece relevante para el presente de África 
y para su futuro. Las culturas del pasado formaron las del presente, por esto tenemos al mismo tiempo 
elementos de lo que es importante y cívico conviviendo en el mismo espacio. Lo que queremos evi- 
tar es el totalitarismo del pasado y de sus culturas, y tenemos que estar al pendiente contra aquellos 
que nos presentan narrativas totalizantes del pasado. Hacer lecturas perspicaces de las estructuras de 
privilegios y de poder, significa prevenirse contra el nacionalismo cultural extremo que ignora las 
castas y el feudalismo del pasado, la violencia de género y el etnoracialismo, que era base de muchas 
sociedades precoloniales. Es necesario descubrir nuestro pasado feliz y las nociones unívocas de la 
identidad africana para reexaminar y reescribir la historia, de modo que nosotros podremos hablar 
también sobre las formas nativas de nominación y explotación, jerarquía de clase, jerarquía étnica e 
ideologías de género. Tenemos gratitud por todos los pioneros, pero la nueva generación debe de ir 
más adelante y hablar de opresión de clase, de identidades religiosas, de género, generaciones y del 
impacto del pasado en la política actual. ¿Será que el gen del antiguo rey que gobernaba para toda la 
vida fue heredado por el presidente moderno que desea gobernar la vida entera? 


Descubrirnos a nosotros mismos, sin duda, es comprender una cosa: nuestro pasado tiene ele- 
mentos de dominación y mal formación externas, ciclos de conquistas por las fuerzas árabes, fuerzas 
occidentales y fuerzas globalizantes. Las intervenciones extranjeras ocurren durante todo nuestro 
pasado, trayendo maldiciones y siendo la base de nuestros conflictos, nuestra pobreza, nuestro sufri- 
miento. Del mismo modo que nos descubrimos a nosotros mismos, también hicieron cuando otros 
descubrieron nuestros recursos y robaron todo lo que podrían tocar. Mientras nos robaban, nos hacían 
primitivos. El colonialismo y el capitalismo no solamente nos privaron, sino que nos disminuyeron 
y nos castraron. Tales herencias hicieron parte de la Africanidad que tenemos que redescubrir. Ya no 
nos confrontamos con el descubrir, pero también con el defendernos y volver a la vida. 


Es un desafío que tenemos que encarar, todo esto con la cabeza erguida. Muchos pueden 
equivocarse cuando están delante de la confrontación, coloniales y poscoloniales, como algo que po- 
dremos simplemente dejar marginado o contabilizar en la lista de débitos. Ellos también se equivocan 
cuando dan prioridad apenas para el impacto tecnológico y científico. Lo que ellos no pueden ver es 
el poder de definir. Cualquier persona que tenga el poder de definir, tiene poder sobre otras cosas. 
Una vez con este poder, puede ser utilizado para tornar algo de negativo a positivo, para transformar 
sus propios localismos en universalismos, para diseminar y sembrar su propia cultura y religión, para 


2 C.L.R. James, 4 History of Pan- African Revolt, Chicago, Charles H. Kerr, 2005 (1938), p. 141. 
3 Orisha de origen yoruba que representa el ser supremo.Nota de la traductora. 
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tornarse el propio centro del mundo, para tornar su civilización en la principal y hacer que los otros 
corran para alcanzarla. 


Deme permiso para asumir que necesito convencerlos del poder de la definición, podría ser 
algo como el aire que se respira, pero no se siente. La definición es al mismo tiempo una forma 
poderosa y un medio de control, en muchos casos es mucho más importante que la tecnología. Si 
ahorramos dinero para importar un objeto, alguien ha definido los usos y los precios para nosotros. 
El alcohol mismo, sabiendo que sale feo, puede ser definido como un símbolo de status, donde 
un rey de un imperio floreciente puede atacar sus vecinos y venderlos para obtener la bebida. Un 
carro, por ejemplo: el BMW, puede ser definido como el símbolo supremo del status, de modo, que 
un profesor de la Universidad de Zambia puede gastar sus ahorros de un año sabático en Alemania 
para comprar uno. Y, al regresar a Zambia, puede rehusarse a cargar cualquier libro, como si los 
libros fueran considerados como insignificantes. Si el color blanco fue definido como el color de la 
belleza, una mujer negra puede usar cremas para clarear el color de su piel, aunque los productos 
químicos utilizados favorezcan el cáncer. Es de este modo como funciona la definición. Ella pone 
la sociedad en un camino diferente, a veces destruyendo su capacidad imaginativa. 


La modernidad europea definió nuestro paisaje, nombró como quiso a los países, atribuyó 
rótulos y nombres a muchas otras cosas. Esta definición de la memoria creó camadas de “una me- 
moria sobrepuesta a otra, una memoria nativa previa enterrada sobre otra, una inundación extran- 
jera siendo la nueva identidad visible de un lugar”*. Ngugi Wa Thiong'o siempre es directo en los 
asuntos que están relacionados con la memoria, donde identifica otras camadas. 


La siguiente es la “memoria en los cuerpos de los colonizados”, como en el cristianismo 
que crea un nuevo ritual de nominación. “Un nombre que se es dado y aceptado es como una me- 
moria plantada en el cuerpo de su receptor que no lo puede cuestionar, apenas agradecer. El cuerpo 
se hace un libro, un pergamino, donde la propiedad y la identidad estarán escritas para siempre”. 


En tercer lugar, la modernidad europea “sembró su memoria en el intelecto” a través de la 
imposición de las lenguas europeas: la capacidad de elevar “las lenguas europeas al lugar más alto 
del puro esclarecimiento”*. Junto con la lengua, llega la cultura, una división de la sociedad por 
líneas culturales. “La lengua es un medio de organizar y conceptuar la realidad”, para citar Ngugi 
Wa Thiong'o: 


[...] pero también existe un banco generado por la memoria para la interacción humana con el ambien- 
te social natural. Cada lengua, no importa si sea pequeña, carga su memoria del mundo. Disminuir y 
despreciar las lenguas del colonizador también significa marginalizar la memoria que ellas cargaban y 


llevar a lengua del colonizador a la universalidad deseada”. 


4 Ngugi Wa Thiong'o, “Europhone or African Memory: the Chalenge of the Pan- Africanist Intellectual in the Era 
of Globalization”, in Thandika Mkandawire (org.), African Intellectuals: Rethinking Politics, Language, Gender and 
Development, Dacar/Londres, Codesria/Zed Books, 2005, p. 157. 

5 Ibid., p. 158. 

6 Ibid. 

7 Ibid. 
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En cuarto lugar, Europa sembró su “memoria en el método”. Empezando por un conocimiento 
original adquirido de los “nativos”, Europa los reacomodó como fuentes de control. Los datos pasa- 
ron a ser codificados en una lengua extranjera, y al mismo tiempo, pasaron a ser leídos como “datos 
primarios”. A lo largo del tiempo, las ideas pueden perderse en la lengua original, y el nativo tornarse 
colonizado en la memoria del extranjero. La forma como el conocimiento es producido pasa a ser 
controlada y cambiada por la visión del mundo del colonizador. “Es un conocimiento moldurado por 
el contexto colonial adquirido” *. 


Las humanidades deben redefinir y poner lo que es africano en el centro. Donde otros miran 
el caos, nosotros tenemos que ver alguna otra cosa. Cuando descubrimos las pirámides, todo lo que 
ellos hacían era ver una civilización y barbaries. Tenemos un complejo cultural, una combinación de 
culturas políticas, valores y diversos símbolos estéticos. Del mismo modo que otros nos traumaron, 
nosotros mismos traumamos nuestra creatividad. Ellos enfatizaron las brutalidades de los que forja- 
ron Estados, pero no el arte de gobernar. El arte religioso divino se hizo pagano, y no un proyecto 
intelectual. Los grandes líderes revolucionarios de la tierra fueron demonizados. Cuando los europeos 
mataban, era en nombre de la civilización. Cuando reenvidábamos y matábamos éramos vistos como 
salvajes y caníbales. 


Las humanidades deben estudiar lo que consumimos, investigar el impacto y los daños del 
cambio de lo que nos gustaba. De seguro tenemos datos y talento necesarios para desmercantilizar los 
placeres importados. El arte, música, danza y teatro pueden mostrarnos cómo aprender con la cultura 
del consumo y con los elementos creativos que trabajaban en contra de África. Debe existir la crea- 
ción de una Africanidad como algo permanente, en pedazos, que busque las diferentes generaciones 
para que no haya tensiones para determinar quién es el guardián del saber. Podremos todos ser bene- 
ficiados de estos destaques, en vez de gastar todos nuestros valiosos tiempos discutiendo cosas rela- 
cionadas con la autenticidad y sus raíces. El boga (sic) puede ser atemporal, puede ser exótico, pero lo 
que más importa es el simbolismo del saber africano. Los historiadores y poetas, artistas y cantores, 
intelectuales y estudiosos, están todos de acuerdo con la creación y promoción de esta Africanidad, oO 
entonces con la totalidad de su contenido. Las exageraciones de la modernidad, las exageraciones del 
capitalismo occidental, pueden ser combatidas con un apego de la música nativa, de las danzas y de 
canciones rústicas, murales, artesanías, culinaria y otros aspectos. Nuestra cultura fue fragmentada, 
sin embargo las humanidades pueden generar una restauración revolucionaria, una Africanidad cultu- 
ral. Otras personas tendrán que comercializar las ideas de forma, que partes del saber sean objeto de 
consumo. 


Lo que acabo de bautizar como Africanidad cultural no es una huida de la modernidad, tam- 
poco lo que llamo como saber africano alienado. Nuestras culturas fueron acosadas y superadas, y no 
existe un punto final para el impacto de las ideas occidentales. De seguro surgirán otras ideas de Asia, 
en la medida que África reciba investimentos de China y de India. Las humanidades han de buscar un 
equilibrio entre el pasado y el presente, entre los saberes del pasado y los del presente. Conservaremos 
lo que es posible y lo reacomodamos para una nueva generación. Tenemos que buscar caminos, redes 
sociales seguras para que las ideas puedan fluir. Tenemos que contribuir para la emergencia de lo que 


8 Ibid., p. 159. 
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es el cosmopolitismo, sin romper las tradiciones. Sería un mundo caótico si creáramos la rigidez cul- 
tural asfixiando la creatividad. 


Sin embargo, no es solamente la uniformidad cultural o de poéticas patrocinadas por el Estado 
que necesita la cultura, pues Zaire ya lo intentó bajo el gobierno de Mobutu Sese Seko. Las humani- 
dades tienen todo que ver con aprender los peligros del pasado y los riesgos del presente. Lo mismo 
que los turistas prefieran lo folclórico por el día y lo cosmopolita por la noche, las humanidades pue- 
den organizar la investigación académica del mismo modo. Una vez ya rechazamos la idea de que la 
modernidad es una progresión lineal de lo tradicional por lo moderno. También ya rechazamos la idea 
de que la fuente de la modernización es únicamente occidental. Nuestros pueblos rehicieron la moder- 
nización de tal manera, que las humanidades todavía no lo asimilaron plenamente. Donde había rabia 
o descontento, algunos elementos de la modernización fueron corrompidos, ridiculizando algunos de 
sus valores. Tenemos que estudiar la sociedad vista de abajo y aprender con los marginalizados y sin 
valor. Una nación tiene muchas caras e historias y todas ellas deben de ser consideradas. No estamos 
ignorando las historias vista desde arriba, que son a las que ponemos atención en la mayor parte del 
tiempo, sino que las historias vistas desde abajo son las voces críticas que atenúan las ideas empresta- 
das. Tenemos enfocadas algunas fuerzas y agentes externos que nos definieron, pero las humanidades 
deben dedicar un tiempo mayor a las fuerzas internas que nos conformaron y establecieron límites a la 
modernidad impuesta. 
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Introducción 


Este documento pretende discutir si la “ciencia en proceso” tiene algún tipo de representación en los 
museos. Los museos de ciencia han sido impulsados como ambientes adecuados para enseñar la ciencia, 
promover la alfabetización o la cultura científica, y desarrollar vocaciones científicas; pero ¿De verdad 
muestran cómo se hace la ciencia, lo que hacen los científicos y cómo trabajan las instituciones de inves- 
tigación? 


Los museos de ciencia y centros de ciencia, en su mayoría, favorecen la presentación de la historia 
(materializada en instrumentos científicos, casi todos obsoletos) o los resultados de la ciencia (principios 
científicos ilustrados con equipos interactivos). Muy poca referencia se hace a la ciencia contemporánea, a 
la organización del trabajo científico y a la vida cotidiana en el laboratorio. Aun así, otros tipos de museos 
científicos ya incluyen en sus exhibiciones algunas referencias a las prácticas científicas. Tal es el caso de: 
los museos de paleontología o arqueología, que muestran imágenes o modelos en 3D de excavaciones; o 
los museos de antropología, que reconocen el trabajo de campo y cómo los objetos fueron coleccionados 
en sus exhibiciones. 


Sin embargo, las exhibiciones son solo una dimensión de la vida de los museos. Los museos cien- 
tíficos, generalmente,promueven un conjunto de actividades paralelas a las exhibiciones (experimentos en 
vivo, talleres, conferencias, visitas a laboratorios) las cuales de alguna manera, se ocupan de las investiga- 
ciones recientes y establecen una conexión entre visitantes y científicos trabajando. 
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El contenido y los propósitos de las representaciones de la “ciencia en progreso” son también 
cuestionados. ¿Cómo se explica las diferencias entre los dominios científicos y los tipos de museos 
científicos? ¿Qué imágenes de la ciencia son favorecidas? ¿Qué tipo de trabajo es mostrado? ¿Los 
museos pueden promover efectivamente el debate público y la participación sobre temas científicos 
controversiales e innovadores? 


Me gustaría crear un museo donde el visitante pueda ser un paleontólogo por un día. En lugar de ver un 
dinosaurio con una cédula y leer que es un Dinosaurio Rex y vivió hace 65 millones de años, quiero que 
él entienda cómo sabemos que este es un Dinosaurio Rex, cómo elegimos el nombre, cómo lo excavamos, 
cómo se hace la paleontología, cómo se hace la ciencia. [...] No podemos comunicar y vender a la ciencia 
como un producto terminado, que no es discutido, que sale ya hecho, tenemos que presentar a la ciencia 
como un proceso dinámico, construido por científicos, constituido por el trabajo duro, con esfuerzo, con 


dificultades, pero que es ciencia verdadera (Jefe de Paleontología, Museu da Lourinha). 


Los museos científicos desarrollan muchos y diferentes roles; no obstante, en las últimas 
décadas, uno de ellos ha ganado especial preeminencia: la promoción de la Comunicación Pública 
de la Ciencia.' Este término y otros similares (cultura científica, alfabetización científica, disemina- 
ción pública de la ciencia, comunicación de la ciencia) abarcan un rango diversificado de objetivos 
(Fourez, 1997;Durant, 1998; Gregory y Miller, 1998): proveer información científica, promover una 
actitud positiva hacia la ciencia, fomentar vocaciones científicas o “llamados”, facilitar el diálogo 
entre científicos y legos. Aunque no exclusivamente, los museos científicos han sido considerados 
como instituciones privilegiadas para desarrollar estas actividades (Macdonald y Silverstone, 1992; 
Durant 1996; Gregory y Miller, 1998; Einsiedel y Einsiedel, 2004). Son lugares públicos, abiertos, 
con múltiples instalaciones (salones de exhibición, auditorios, cuartos para talleres, bibliotecas y 
cafeterías), frecuentemente en conexión cercana con las universidades y centros de investigación, 
albergando colecciones que pueden ser mostradas en múltiplesformas y con varios usos diferentes, 
terreno de encuentro ideal para científicos y audiencias no especializadas. 


En consecuencia, ¿Estos museos muestran lo que hacen los científicos y cómo se hace la 
ciencia? Esta no es una discusión nueva, pero ha emergido principalmente en el campo de los estu- 
dios sobre Comunicación Pública de la Ciencia y es debatida entre los profesionales de museos y de 
comunicación de la ciencia, sobre todo, con el objetivo de mejorar la comunicación con el público 
(ver Arnold, 1996; y los trabajos colectivos editados por Farmelo y Carding, 1997 y por Chittenden, 
et al., 2004). Enfrentando las acusaciones de que los museos (y casi todos los esfuerzos de Comuni- 
cación Pública de la Ciencia) promueven una visión idealizada de la ciencia—centrada en el progreso 
tecnológico, logros exitosos, leyes y principios básicos irrefutables— se han realizado esfuerzos para 
tratar nuevos temas en las exhibiciones y actividades: investigación actual, controversias, implica- 
ciones sociales del desarrollo científico, el proceso de la investigación (ver, por ejemplo, Felhammer, 
2000;Kraeftner y Kroell, 2003;Durant, 2004). 


1 El texto original en inglés utiliza el conocido concepto de “PublicUnderstanding of Science”. Nota de la traductora. 
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Este artículo pretende, desde el punto de vista de los estudios sociales de la ciencia, ana- 
lizar las representaciones de las actividades científicas y de los profesionales de la ciencia en las 
exhibiciones y actividades de los museos. A diferencia de otros estudios, enfocados en los museos 
de ciencia? y centros de ciencia, este artículo se basa en una definición amplia de los museos cien- 
tíficos, que incluye a los museos de historia natural, museos arqueológicos y museos antropológi- 
cos. Este artículo abreva en una tesis doctoral*, cuyos esfuerzos empíricos incluyeron:el análisis 
documental, entrevistas y observación de exhibiciones y actividades. Se trata exclusivamente con 
museos portugueses, y aunque algunas consideraciones pueden ser aplicables a otros países, otras 
no a la luz de las condiciones nacionales específicas?, 


En términos generales, la representación de los resultados científicos? está en el núcleo 
de casi todos los museos científicos. Aunque hay un debate sobre si los museos científicos pueden 
enseñar ciencia o simplemente crear un apetito por ella (Butler, 1992; Miles y Tout, 1998; Gregory 
y Miller, 1998); estos museos intentan, fundamentalmente, mostrar lo que la ciencia “sabe” sobre 
un cierto tema. Los museos trabajan como “escaparates” de las disciplinas científicas, mostrando 
el cuerpo de conocimiento disponible por décadas o siglos de investigación y presentándolo al 
público a través de artefactos, imágenes y textos. “Sus colecciones y sus exhibiciones son conside- 
radas como recursos potenciales para instruir al público en la belleza, la importancia y el valor de 
las ciencias y de la investigación científica” (Lewenstein y Allison-Bunnel, 1998:159). 


Los museos de ciencia frecuentemente exhiben los logros tecnológicos de la investigación 
científica: máquinas, productos e inventos'. Estas exhibiciones tradicionales buscan demostrar el 
progreso tecnológico y las hazañas científicas nacionales (Morton, 1990; Butler, 1992; Gregory 
y Miller, 1998). Sin embargo, puesto que los museos de ciencia portugueses son museos uni- 
versitarios (cuyas colecciones derivan más de la enseñanza que de la investigación) y la ciencia 
portuguesa puede ser acreditada con pocos descubrimientos innovadores (aunque hay excepciones 
como la técnica angiográfica, debidamente enfatizada en el Museo de Egas Moniz), los resultados 
de investigación no son un rasgo común en este tipo de museos”. 


2 De acuerdo con la clasificación de UNESCO, los museos de ciencia se relacionan con una o varias ciencias exactas 
o tecnologías: astronomía, matemáticas, física, química, ciencia médica e ingeniería. 

3 Investigación doctoral premiada por la Universidad de Lisboa en 2006, con el apoyo de una beca de la “Fundación 
para la Ciencia y la Tecnología”. 

4 El sistema científico portugués ha comenzado solo recientemente a desarrollarse y aproximarse a sus contrapartes 
europeas: en términos del financiamiento de la investigación, el número de investigadores, las instituciones de inves- 
tigación y la divulgación de la investigación. Los museos científicos son aún escasos y están impedidos por múltiples 
deficiencias (falta de recursos, insuficiencia de personal entrenado, obstáculos burocráticos). Políticas para impulsar 
la Comunicación Pública de la Ciencia son recientes y muy orientadas hacia la alfabetización científica y a promover 
una imagen positiva de la ciencia. 

5 Todas las negritas son del texto original. Nota de la traductora. 

6 Dos de los mejores ejemplos se encuentran en el Musée des Arts et Métiers (Ferriot y Jacomy, 2000) y en el Museo 
de Ciencia de Londres (Butler, 1992). 

7 Sin embargo, en otros museos técnicos, tal como los museos de transportes, se pueden ver exhibiciones “tradicio- 
nales” de máquinas ordenadas cronológicamente y por complejidad técnica. 
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Por otra parte, los centros de ciencia —fuertemente influidos por las tendencias internacio- 
nales*- usan dispositivos interactivos para ilustrar y “probar” algunas “leyes científicas” bien esta- 
blecidas (generalmente en mecánica, electricidad y Óptica) o conocimiento consolidado sobre algún 
fenómeno natural determinado, como: volcanes, la radiación solar, el ciclo del agua, la formación de 
dunas (Butler, 1992; Bradburne, 1998; Durant, 1998; Bennett, 2000). 


Las exhibiciones temáticas” generalmente muestran el conocimiento “terminado” más reciente 
sobre un tema, aunque algunas veces refieren a los orígenes de ese conocimiento (qué científicos, qué 
instituciones, qué proyectos de investigación, qué publicaciones o patentes). Afirmaciones sobre ver- 
dades científicas son presentadas tanto por medio de paneles escritos como por dispositivos interacti- 
voS; poco margen queda libre para la incertidumbre, la controversia o lo desconocido (Butler, 1992; 
Macdonald y Silverstone, 1992; Arnold, 1996). 


Generalmente, los centros de ciencia no dejan claro que las demostraciones que presentan al público son 
parte de un sistema de conocimiento existente. Hay un peligro de que la ciencia sea presentada como una 
verdad simplista, una imagen espejo de un mundo físico “real”. La naturaleza del conocimiento científico 


es, no obstante, más compleja y, en algunos casos, más problemática (Butler, 1992:113). 


Los museos de historia natural, los arqueológicos y los antropológicos presentan, por lo co- 
mún, objetos coleccionados y organizados de acuerdo con las clasificaciones científicas actuales, las 
interpretaciones y las teorías. Las exhibiciones tipológicas, evolucionistas o ecológicas reflejan el 
paradigma teórico dominante en una disciplina (ver Stocking, 1985; Triegger, 1985; Durrans, 1990; 
Knell, 1996; Van Praet, et al., 2000; Girault y Guichard, 2000). La información provista en cédulas y 
paneles sobre cada espécimen deriva de la investigación previa; sin embargo, aquí también hay poca 
mención de los procesos y autores de dicha investigación. 


Así, aunque en minoría, ¿Cuáles son las representaciones que pueden encontrarse en los 
museos científicos relativas a quiénes? ¿Cómo y por qué esos resultados de investigación fueron 
alcanzados? Considerando las contribuciones hechas durante varias décadas de estudios sociales de la 
ciencia, ¿Cómo han respondido los museos a un cambio de perspectiva sobre la naturaleza del trabajo 
científico? 


Por lo que se refiere a las representación de los científicos, los museos de ciencia con frecuen- 
cia mencionan a los “padres fundadores” de la investigación científica a través de retratos y notas 
biográficas a la par de los principios, leyes y máquinas que estos inventaron. El “genio individual” es 
subrayado (Durant, 1998) y la relación con la historia es utilizada como una fuente de legitimidad: 
los personajes son elegidos por sus incuestionables contribuciones al “avance del conocimiento”. Tal 


8 El primer centro de ciencia en Portugal se abrió en 1996. Aunque algunas exhibiciones fueron ideadas por equipos por- 
tugueses, todas estuvieron fuertemente influidas por las exhibiciones de centros de ciencia en otros países. Exposiciones 
temporales adquiridas en el extranjero (del Museo de Ciencia de Londres, de la Cité des Sciences, Heureka!, el Deutsche 
Museum) son también muy comunes. 

9 Ejemplos recientes de exhibiciones temáticas en centros de ciencia portugueses son: “El cerebro”, “Elemental, mi que- 
rido amigo” y “En el océano profundo” (ScienceAlive Centre Algarve); “Vuelo”, “Música en el aire”, “Comunicarse”, “El 
factor humano — viviendo la ergonomía” y “El cabello decodificado” (Pabellón del conocimiento, Lisboa). 
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es el caso del Museo de Ciencia de la Universidad de Lisboa,'” cuya exhibición comienza con la pre- 
sentación de carteles que muestran a Aristóteles, Galileo, Newton, Faraday, Maxwell, Einstein, Max 
Planck y Heisenberg. Los científicos vivos, quienes trabajan, son rara vez mencionados en exhibicio- 
nes y escasa atención es puesta a la centralidad del trabajo en equipo en la investigación del mundo 
moderno (Knorr-Cetina, 1981); no obstante, algunos científicos activos sí participan en las actividades 
del museo, como en conferencias, talleres y demostraciones"'. 


En algunos casos, los científicos son representados como una categoría abstracta y las exhib1- 
ciones recurren a imágenes arquetípicas de hombres y mujeres en batas blancas de laboratorio portando 
tubos de ensayo. Por ejemplo: en el Parque Biológico Gaia, en una exhibición sobre amenazas ambien- 
tales, hay un diorama de un laboratorio con un maniquí con una bata blanca de laboratorio, rodeado 
de microscopios y tubos de ensayo, y acompañado de la inscripción: “¡La investigación científica abre 
la puerta a la resolución de problemas!”. Esta representación convencional de un científico es muy 
limitada: aplica solo a la química o a las ciencias de la vida; deja fuera a las matemáticas, la física, la 
ingeniería y las ciencias sociales. 


Principalmente, como estrategias para atraer a los visitantes jóvenes, los museos de ciencia y 
centros de ciencia también hacen uso de imágenes derivadas de la cultura popular. Las maravillas y 
misterios de la investigación científica son así representados de forma similar a las prácticas mágicas: 
la hechicería y el ilusionismo. 


La representación de las prácticas científicas, esto es: los instrumentos, métodos y técnicas, 
también pueden encontrarse en los museos. Los instrumentos científicos son, por mucho, la metoni- 
mia más común para simbolizar el trabajo científico en los museos. La mayoría de los instrumentos 
exhibidos —empero, casi siempre en museos de ciencia, aunque a veces también en museos de historia 
natural y museos de historia médica— son muy distantes de los artefactos que de hecho se usan en la 
investigación actual'?. Los instrumentos de los museos son generalmente obsoletos y estáticos, vistos 
en esencia como obras de arte más que como artefactos funcionales: “el método tradicional de muchos 
museos de ciencia que representan la revolución científica del siglo XVII [...], es la práctica de colocar 
instrumentos científicos de latón y madera dura en vitrinas de cristal e iluminarlos contra un fondo de 
terciopelo verde” (Lindquist, 2000: X). Una excepción a esta regla puede verse en el Museo de Histo- 
ria Médica de la Universidad de Porto donde series de instrumentos quirúrgicos en exhibición incluyen 
tanto bisturís de carey, latón y acero del siglo XIX, como utensilios desechables de plástico del siglo 
XXI. De acuerdo con el director del museo, esto sirve a dos propósitos: salvaguardar los artefactos de 
existencia efímera para que las futuras generaciones no piensen que las operaciones eran realizadas a 
mano desnuda; y mostrar a los legos, quienes probablemente no tienen idea de lo que ocurre adentro 
de una sala de operaciones, qué tipo de instrumentos son comúnmente utilizados. 

10 Este museo combina aspectos del museo de ciencia tradicional (exhibición de instrumentos científicos, énfasis en la 
historia de la ciencia) con exhibiciones típicas de un centro de ciencia (equipos interactivos) que, en palabras de su ex 
director, hace una “tercera generación” de museos de ciencia, combinando lo mejor de las dos generaciones pasadas. 

11 “Es el científico y no la ciencia lo que en verdad inspira a las audiencias. Por lo tanto, un fácil acceso a los conferen- 
cistas de las universidades o de las instituciones de investigación (“científicos para tocar”) es vital para introducir ciencia 
de vanguardia en los museos” (Fehlhammer, 2000: 18). 


12 En la terminología de Latour (1989), ya no hay instrumentos desde que estos dejaron de ser aplicados para crear visua- 
lizaciones utilizadas en los textos científicos. 
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Adicionalmente, algunos equipos interactivos en centros de ciencia usan instrumentos científi- 
cos como: microscopios, computadoras y aparatos de medición (voltímetros, electroscopios, galvanó- 
metros). Aunque probablemente no se usan ahora en la investigación de vanguardia, la manipulación 
de estos instrumentos por el público sí permite una representación más cercana del trabajo científico. 


Otro tipo de exhibición bastante común en los museos y centros de ciencia es el de imágenes 
científicas: fotografías (obtenidas a través de microscopios electrónicos, rayos X e imágenes de ul- 
trasonografía), dibujos científicos (usados principalmente en las ciencias de la vida), gráficos y dia- 
gramas. Estas representaciones pictóricas son muy cercanas a las que se utilizan en las publicaciones 
científicas para transmitir resultados de investigación y difundir información entre científicos (Latour, 
1989; Latour, 1993). 


Los dispositivos interactivos en los centros de ciencia varían desde los artefactos básicos “to- 
car/apretar botones” hasta las réplicas “mentales”** del “método científico”: hipótesis-experimenta- 
ción-observación-conclusiones. En el Museo de Ciencia de la Universidad de Lisboa, la exposición 
permanente está precedida por un letrero que exhorta a los visitantes: “Observa. Realiza los experi- 
mentos, pero lee los textos de antemano. Trata de aprehender el significado de los resultados que has 
alcanzado. Trata de obtener conclusiones”. Aunque en la línea principal de la retórica científica, esto es 
una representación cruda, idealizada y mecánica de la investigación científica. No muestra la indeter- 
minación, los descubrimientos inesperados y las opciones que afectan al trabajo científico (Knorr-Ce- 
tina, 1981; Latour y Woolgar, 1986; Bradbourne, 1998; Gregory y Miller, 1998). 


En los museos paleontológicos y arqueológicos a veces se pueden encontrar mencionadas, en 
cédulas y textos, algunas de las técnicas (por ejemplo: datación por radiocarbono) y razonamientos 
deductivos (como el análisis de la forma de los huesos de dinosaurios para inferir su comportamiento) 
utilizados para conseguir interpretaciones y conclusiones. Por una parte, el conocimiento actual es 
presentado no como un “hecho científico” o una “verdad”, sino como un resultado de procedimientos 
basados en evidencia y que puede ser modificado por las innovaciones tecnológicas (mejores técnicas 
analíticas) o por nuevos descubrimientos. Por otra parte, esta forma de presentación agrega legitimi- 
dad a las áreas científicas que descansan en muy escasas evidencias. 


El trabajo de laboratorio, en las raíces de los primeros estudios de antropología de la ciencia,'* 
es también un tema de representación en los museos científicos. El Museo de Ciencia de la Univer- 
sidad de Lisboa acaba de terminar la restauración del Laboratorio de Química del siglo XIX con la 
intención de presentar al público una exhibición histórica basada en artefactos auténticos y, al mismo 
tiempo, las instalaciones para realizar experimentos (también como el Museo Whipple. Ver: Bennet, 
2001). Es muy frecuente encontrar pequeños laboratorios en varios tipos de museos (museos y centros 
de ciencia, museos de historia natural, e incluso museos arqueológicos) en donde los científicos de- 
muestran principios o donde los visitantes ejecutan pruebas básicas de bioquímica. Son experimentos 
tratados y probados para ilustrar principios y leyes conocidas, usando equipo rudimentario y económi- 


13 El texto original en inglés utiliza los términos “hands-on/pushbutton” y “minds-on” ampliamente difundidos en la bi- 
bliografía reciente sobre museos y centros de ciencia. Nota de la traductora. 

14 En el trabajo clásico de Latour y Woolgar (1986), la observación de la vida en un laboratorio significa examinar “la 
manera en que las actividades cotidianas de los científicos trabajando conducen a la construcción de hechos” (p.40). 


-9 
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co, muy distante de la investigación más innovadora. No obstante, algunos museos sí organizan visitas 
a laboratorios de investigación como parte de sus actividades externas. 


El trabajo de campo es, por mucho, la forma de práctica científica que más se representa en 
las exhibiciones de los museos. Tanto en los museos de paleontología como de arqueología, es muy 
común encontrar fotografías, mapas o incluso dioramas que representan excavaciones en el campo.'* 
Estas exhibiciones sirven para mostrar el lado más glamoroso de la investigación científica, se omiten 
las tareas más agotadoras y rutinarias. Algunos de estos museos ofrecen a sus visitantes la oportunidad 
de participar en visitas de campo e incluso en el trabajo de campo. 


La gran mayoría de los museos etnográficos muestran solo colecciones de artefactos, con poca 
mención de por quién, cómo y por qué fueron recogidos. Aun así, algunos museos cercanos a la antro- 
pología académica (con antropólogos profesionales entrenados quienes en verdad hacen investigación) 
han comenzado a incluir en sus exposiciones fotografías e información relativa al trabajo de campo 
que subyace a la colección. Tal es el caso de “Tiempo de canastos”'%, una exposición presentada en el 
Museo Nacional de Etnología, basada en una investigación doctoral donde la curadora eligió mostrar, 
junto a las canastas africanas, fotografías de cómo fueron coleccionadas, tanto por ella misma, (al final 
de los años 90) como por los antropólogos del museo (en los 60, durante el mandato colonial). 


Si los visitantes buscan en los museos información acerca de carreras científicas, el trabajo de 
las instituciones científicas o la estructura del sistema científico, no la van a encontrar. Las represen- 
taciones del contexto social de la ciencia!” están completamente ausentes en los museos. Temas muy 
cruciales como los ritos de paso académicos, la importancia de las publicaciones en revistas exami- 
nadas por pares o las controversias entre científicos, son considerados de poco interés para el público 
general o temas imposibles de exhibir en los museos. Al mismo tiempo, las universidades y los centros 
de investigación se están volviendo más transparentes y abiertos al escrutinio público, y están más 
dispuestos a mostrar lo que hacen'*, 


En suma, es muy difícil ver “lo que hacen los científicos” en los museos científicos. Empero, el 
proceso de investigación se encuentra exhibido con mayor frecuencia en los museos de paleontología, 
arqueología y antropología en comparación con los museos y centros de ciencia. Esto puede deberse 
a diversas razones: 


+ La ciencia “dura” contemporánea es considerada difícil de exhibir. Los instrumentos que se 
usan en la actualidad son “cajas negras”, a veces demasiado grandes o muy caros para exhibirse, con 
poco valor estético, muy dependientes de la tecnología electrónica y de computadoras —con frecuencia 
no muy distintos en apariencia de las computadoras 


15 El Museo de Ciencia de Minnesota ha organizado una exhibición sobre excavaciones arqueológicas en Turquía, la cual 
se enfocó en la ciencia como un proceso social (Pohlman, 2004). Allison-Bunnel (2001) analiza un filme didáctico produ- 
cido en los años 60 por el Instituto Smithsoniano sobre el trabajo de los científicos en el museo. 

16 El texto original en inglés refiere al título de esta exposición como “Time forbaskets”. Nota de la traductora. 

17 El cual ha estado en el centro de numerosos trabajos iniciales sobre los estudios sociales de la ciencia, como: Bourdieu, 
1975; Knorr-Cetina, 1981; Latour, 1987. 

18 Esto puede deberse a la necesidad de atraer fondos públicos y contratos de estudiantes y de investigación en un am- 


biente de creciente competitividad. 
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personales—!” (Butler, 1992; Durant, 1996; Lindquist, 2000; Bennet, 2000; Schaffer, 2000). Los pro- 
cesos y temas de investigación son, frecuentemente, muy complejos; el conocimiento disponible cam- 
bia rápidamente y los puntos de vista contradictorios abundan. En vista de los costos para montar 
exhibiciones de ciencia, es difícil modificar los dioramas con el fin de mantenerse actualizado con los 
rápidos desarrollos en la ciencia (Macdonald y Silverstone, 1992; Farmelo y Carding, 1997; Schaffer, 
1997; Schaffer, 2000; Gregory y Miller, 1998; Durant, 2004; Lewenstein y Bonney, 2004). 


e Casi todos los centros de ciencia están dirigidos preferentemente a los niños, por lo que tienen 
que ser atractivos y entretenidos. La principal preocupación se mantiene en la Comunicación Pública 
de la Ciencia y en la educación científica (modelo del déficit) (Wynne, 1995; Bradburne, 1998). La 
baja movilización ciudadana en temas controversiales (como los OGM, la EEB”', energías no ren- 
ovables) y el poco interés público en el problema del financiamiento de la ciencia, significa que los 
museos de ciencia no están bajo presión para tratar de estos asuntos y de la Comunicación Publica de 
la Ciencia, a diferencia de lo que ha ocurrido en otros países europeos (Durant, 2004; Lewenstein y 
Bonney, 2004). 


e Científicos activos (y científicos sociales de la ciencia)?” rara vez participan en el diseño de las 
exhibiciones, pese a que sí toman parte de otras actividades menos “demandantes de tiempo” (confer- 
encias, seminarios, visitas al campo). Los estudiantes de ciencia reciben muy poco entrenamiento en 
la comunicación de la ciencia, tanto a nivel de licenciatura como de posgrado, y no hay cursos espe- 
cíficos sobre diseño de exhibiciones. 


Mientras que: 


e Los museos de paleontología, arqueología y etnografía frecuentemente operan como centros 
de investigación, tienen sus propios proyectos de trabajo y su personal trabaja en la investigación y en 
el diseño de exhibiciones (Durrans, 1990; Knell, 1996; Lewenstein y Allison-Bunnel, 1998; Girault y 
Guichard, 2000; Allison-Bunnel, 2001). 


e Las ciencias “blandas” como la arqueología y la etnografía necesitan trabajar más para ser 
reconocidas como ciencias y, en consecuencia, recurrir a técnicas de legitimación más fuertes en el 
momento de tratar con el público. 


19 “La física contemporánea es más difícil de exhibir. Tiene aceleradores y esas cosas; instrumentos que tienen relevancia 
histórica, pero poco valor museológico. (...) computadoras, electrónicos pueden ser interesantes, pero los instrumentos de 
nuestros días son muy complejos” (entrevista en el Museo de Física, Universidad de Coimbra). 

20 Sin embargo, algunos museos y centros de ciencia en Europa ya han puesto en marcha exitosos programas y exhibi- 
ciones sobre ciencia contemporánea. Ese es el caso de “Big Four” (en términos de visitantes, presupuesto y personal — ver 
Miller, et al., 2002) del Museo de Ciencia de Londres (Ward, 1997; Farmelo, 2004; Durant, 2004), el Centro Darwin en 
el Museo de Historia Natural de Londres (Chalmers, 2004), la Cité des Sciencesen París (Farmelo, 2004), el Deutsche 
Museum (Felhammer, 2000), e iniciativas de pequeña escala como XPERIMENT! que es un grupo que trabaja por la ex- 
perimentación de ideas científicas (Kraftner y Kroell, 2003). 

21 Organismos Genéticamente Modificados (OGM) y Encefalopatía Espongiforme Bovina (EEB). Nota de la traductora. 
22 Los estudios sociales de la ciencia son, comparativamente, un nuevo campo en Portugal, que todavía tiene que ganarse 
la confianza y el reconocimiento de los científicos “duros” y de los funcionarios de la política científica, quienes gobiernan 


casi todos los museos y centros de ciencia. 
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e Las exhibiciones de los museos son una de las maneras tradicionales y mejor aceptadas de 
divulgar en arqueología y etnografía (Stocking, 1985; Crowther, 1989; Durrans,1990; Dias, 2001). 
Curar una exhibición es casi tan valioso profesionalmente como publicar un libro o un artículo en una 
revista prestigiosa. 


Los museos científicos son productos de la historia de las disciplinas científicas, de las po- 
líticas de la ciencia y de las tendencias e influencias internacionales. Muchas narrativas diferentes 
pueden ser expuestas en los museos: las glorias y éxitos de la investigación científica, el conocimiento 
acumulado en el mundo que nos rodea, el proceso de la investigación, los impactos inesperados de la 
ciencia y la tecnología en la vida social. Estas narrativas nos dicen mucho, no solo de los museos, sino 
también sobre la ciencia misma y cómo esta quiere ser vista por el ojo público. 
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Los rostros del saber. El trabajo de las y los curanderos otomíes en la Sierra Norte de Puebla 


The wisdom's face. The work of male and female Otomies healers in the Northern Sierra of Puebla 


Jorgelina Reinoso Niche 
Instituto Nacional de Antropología e Historia 


Recibido: 4 de agosto de 2016. 
Aprobado: 17 de septiembre de 2016. 


La siguiente muestra fotográfica tiene su temática en la Sierra Norte de Puebla, en el municipio de Pantepec, perte- 
neciente a la comunidad de Ixtololoya. El objetivo de la presente es mostrar, a través de la labor ritual de Mary, el 
trabajo de los y las curanderas otomíes, quienes son reconocidos como sabios por toda toda la sierra. 


Para los otomíes, el cuerpo (¡di), es el primer referente del mundo. Este aparece como un microcosmos del 
universo, además lleva en sí múltiples funciones y alberga varias energías vitales; en otras palabras: es el motor-cen- 
tro del mundo. El gran conocedor del jái (cuerpo), dentro de la cultura otomí, es el bádi (curandero). Galinier (1987) 
señala que el bádi es “el que sabe”. 


Son varias las cualidades del curandero otomí, de hecho, las características cambian según si es hombre, 
mujer, joven o viejo. Sin embargo, la actividad por excelencia del bádi es recortar el mundo en cuerpos de papel, 
que son llamados por los otomíes “papel brujo”. Los curanderos adquieren esta habilidad cuando se encuentran en 
el período de mayor poder y sabiduría, para así realizar su trabajo y curar a las personas. Cuando el curandero sabe 
recortar los antepasados llamados antiguas, ya tiene amplio conocimiento de su poder. Esto es un acto trascendental 
dentro de las prácticas terapéuticas, ya que el curandero no solo adquiere este don, sino también la capacidad de 
recortar al cuerpo ¡di en una figura de papel y con esto sanar a las personas. 


Esta capacidad es de suma importancia, pues el bádi también crea cuerpos mientras crea conceptos. Galinier 
(2009) ha propuesto esta idea: «El bádi, “el que sabe”, en el momento del recorte de los ídolos, se dedica a una 
operación que no dudo en calificar como una verdadera producción de conceptos» (p.14). El bádi tiene el don de 
recortar todo lo que existe en el cosmos como: las personas, los animales, las plantas, el sol, la luna, las antiguas... 
todo lo que puebla el cosmos otomí. Estamos ante una relación creadora del mundo y la cultura. La relación entre 
el cuerpo, el curandero y los recortes de papel brujo, la cual crea la cultura otomí. 
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FOTOGRAFÍA ETNOGRÁFICA 


Ktúunatz kun: entre las montañas 


Kijunatz kun: Among the mountains 


Selma Jazmín Vásquez Bracamontes 
Universidad Autónoma Benito Juárez de Oaxaca 


Recibido: 4 de agosto de 2016. 
Aprobado: 10 de septiembre de 2016. 


Las siguientes fotografías fueron tomadas en el año 2013, durante mi primer trabajo de campo realizado entre 
las montañas de la Sierra Norte de Oaxaca, donde se encuentra San Miguel Quetzaltepec Mixe, un pueblo que 
pertenecea la mixe media. El nombre de Quetzaltepec, remite al mixe kutinatz: bosque de piedra de bordes 
filosos, con terminaciones puntiagudas, donde habitan los quetzales”. Tepec — cerro o “Kun-pájaro”, Quetzal: 
pájaro resplandeciente. 


Acerca de la historia Mixe, José Antonio Gay, en su libro Historia de Oaxaca (2006), indica que las 
constantes guerras que provocaban otros grupos antagónicos, como los zapotecos y los aztecas, trataban de 
someter a los invencibles mixes, los cuales decidieron refugiarse en los escarpados cerros de Cempoaltepelt. 
Señala que su procedencia es de Centroamérica, suposiciones que no han sido confirmadas con certeza, y tam- 
poco hay evidencias de que en Centroamérica o América del sur existan grupos donde predomine la lengua 
mixe. 


Como cuenta el señor Dámaso Pérez, habitante de Quetzaltepec, el pueblo se fundó en ese lugar de una 
manera peculiar: “Poniendo un palo de encino prendido con lumbre en el lugar donde se pretendía fundar la 
población, si el palo dura sin apagarse hasta la siguiente mañana, es porque el lugar es —el ideal- para fundar 
el pueblo”. 


La etnia mixe era un solo grupo, que en la actualidad se compone de 19 municipios: Alotepec, Alo- 
titlán, Ayutla, Cacalotepec, Camotlán, Cotzocun, Ixcuintepec, Juquila, Mazatlán, Misistlan, Ocotepec, Quetz 
tepec, Tamazulapam, Teplaltlán, Tepuxtepec, Tototepec, Tlahuitoltepec, Ichicobi, Ixcatepec. 
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FOTOGRAFÍA ETNOGRÁFICA 


La historia en nuestros cuerpos 


The history in our bodies 


Liliana María Gómez Montes 
Universidad del Mar 


Recibido: 4 de julio de 2016. 
Aprobado: 4 de agosto de 2016. 


En la costa de Oaxaca, en el distrito de Jamiltepec, encontramos comunidades mixtecas que se autode- 
nominan Hijas de la Lluvia o Nuu dsavui; estas son poseedoras de una antigua cultura con expresiones 
originales todavía vivas. 


Cuando visité Huaxpaltepec, Pinotepa de Don Luis, Mechuacan y Chayuco, por primera vez du- 
rante 2014 y 2015, para realizar una investigación sobre textiles y tradiciones. Me llamó la atención que 
había señoras con el torso desnudo, quienes barrían frente a la puerta de sus casas. Era evidente que su 
desnudez era algo cotidiano para sus vecinos, pues a nadie le sorprendía. 


Me alojé en casa de mis estudiantes, quienes pertenecen a la comunidad de Huaxpaltepec, aunque 
estudian en Bahías de Huatulco. Mientras desayunábamos, otras señoras llegaron a comprar las tortillas 
hechas a mano que se hacen en esa casa, sin embargo, venían cubiertas con un mandil de tela hecha en 
fábrica. Las más jóvenes visten con pantalones de mezclilla, tal como lo hacen todos los días de su vida 
universitaria. La mamá de mis estudiantes, quien es una maestra bilingúe de primaria, siempre usa panta- 
lones de algodón hasta la pantorrilla y su blusa de tela industrial hasta la cadera. 


Con el paso del tiempo comprendí algo de este código de vestimenta y algunas de las historias que 
se encuentran en ellas. 


Las mujeres que vi durante el día en la calle llevaban como falda un lienzo de algodón pesado, de 
rayas rojas, moradas y azules, enredado, que le cubrían hasta los tobillos, dicha prenda se llama enredo, 
pozahuanco o chee. Desde tiempos prehispánicos, ellas mismas lo han hecho tradicionalmente en el telar 
de cintura. Aunque es pesada y tal vez un poco calurosa para la costa, con esa falda las mujeres han hecho 
su vida con el torso desnudo y otras con el mandil. Las mujeres de torso desnudo son abuelas, personas 
mayores de sesenta y cinco años, en su gran mayoría monolingúes, es decir, solo hablan mixteco. Las mu- 
jeres que llevan delantal son más jóvenes, son las hijas de estas abuelas, son bilingijes con unos cuantos 
años de educación primaria. 


La historia en nuestros cuerpos 


- 158 - 


El cambio definitivo se encuentra en las más jóvenes, para las que las nuevas tecnologías (ce- 
lulares, computadoras), así como la carretera 200, ha modificado su vestimenta totalmente. Ellas se 
ponen el enredo y el mandil únicamente para las fiestas familiares y del pueblo. Por lo que me dijeron, 
mientras estuve desarrollando mi investigación en estos años, lo hacen con cariño, porque, sobre todo 
sus madres, se lo piden. Eso sí, un torso desnudo en las jóvenes sería imposible, ya que el cuerpo ha 
sido resignificado sin retorno. Es inolvidable el momento en el que mi alumna se dio cuenta de que si 
no existieran estos procesos tecnológicos, históricos y culturales, ella también podría estar con el torso 
desnudo... su rostro denotaba sorpresa, redescubría su identidad renovada. 


Observé en las casas de las mujeres del pueblo las fotos familiares y pregunté sobre sus cos- 
tumbres, y me percaté de que el mandil había llegado a mediados del siglo XX, como una prenda que 
cumpliría la función de cubrir la costumbre del torso descubierto. 


Advertí que en esta parte de la costa, por decreto presidencial en 1954, se instaló uno de los 
Centros Coordinadores Indigenistas (CCI), del Instituto Nacional Indigenista (INI) en el distrito de 
Jamiltepec, Oaxaca. A partir de ese momento fueron más frecuentes las visitas de fuereños, ya fueran 
antropólogos, funcionarios o curiosos, intensificándose años después al construirse la carretera 200, 
que va a lo largo de la costa. Todo ello cambió la fisonomía del pueblo. Las mujeres cuentan que la 
mirada de los que llegaban les mostró que sus pechos podían ser vistos como algo impúdico o incluso 
provocador, por lo que, poco a poco, ellas fueron aceptando la propuesta de los trabajadores del INI, 
de que se tapasen con ese mandil. También les llevaron máquinas de coser y algunas aprendieron a 
hacerlos, en otros casos nos contaron que fueron sus maridos quienes se los compraron. 


La maestra bilingije Ynocencia Simón, madre de mis alumnos, fue un apoyo valioso, pues ella 
fue la llave que permitió que me adentrara en el mundo de estas mujeres, en su comunidad. Me tradujo 
sus expresiones, sentimientos, y me recibió con cariño y generosidad en su casa. Sin ella mi investiga- 
ción no habría sido posible. 


Con el tiempo comprendí el gran aprecio que las mixtecas tienen de sus textiles. Sus pozahuan- 
cos están llenos de historias familiares y es por ello que no desaparecen. Han buscado integrarlo en 
las escuelas como uniforme de gala para ceremonias especiales, así como sucede con algunas fiestas 
familiares. Las abuelas y las madres han asimilado que la gente de fuera tiene otras costumbres y que 
han penetrado en sus comunidades, sin poder controlar las buenas y malas influencias. La mirada de 
los otros sobre sus cuerpos transformó también su propia mirada, se les negó el derecho a su diver- 
sidad, con el argumento ideológico de que carecen de valores. Sigue vigente la afirmación de Bonfil 
Batalla, quien habría demostrado en sus diversos trabajos sobre nuestro México que aún se mantiene 
muy viva la lucha de los grupos sometidos. Estos buscan conservar y ampliar el ámbito de su propia 
cultura, frente a los intentos de la sociedad dominante colonizante, moderna, la cual no para de invadir 
todo espacio, buscando consolidar el control cultural, en beneficio de sus intereses y necesidades. 


Para mí resultó de gran enseñanza y valor constatar que nuestros cuerpos, nuestros pechos, 
pueden vivirse de otras maneras, más ligeras, sin tener relación con la provocación, pues en ellas en- 
contré unos pechos libres, capaces de recibir simplemente los rayos del sol. 
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Resumen 

En el siguiente artículo se analizan algunas de las operaciones realizadas por el psicoanalista francés Jac- 
ques Lacan en la filosofía. Estas operaciones han sido llamadas por algunos autores como antifilosóficas, 
en tanto que indican un trabajo con la filosofía, pero también una estrategia para atravesarla. Señalamos 
la manera en que Lacan se sirvió de la filosofía para pensar la experiencia psicoanalítica y reinventar los 
conceptos psicoanalíticos, pero también de cómo la subvierte. Al respecto, explicamos algunos de los ejer- 
cicios conceptuales realizados por Lacan a filósofos como Descartes, Hegel, Marx y Platón. En el caso de 
Descartes, Lacan realiza una grieta en el cogito. Mientras que con Hegel, localiza la histeria en su sistema. 
Con Marx, se sirve del término plusvalía para pensar la cuestión del goce. Y finalmente, en su comentario 
sobre el Banquete de Platón, Lacan lo utiliza para señalar el lugar del analista. 


Palabras clave: antifilosofía, cogito, dialéctica, plusvalía, amor. 


Abstract 


In the following article some of the operations realized by the French psychoanalyst Jacques Lacan in the 
philosophy are analyzed. These operations have been called by some authors as antiphilosophical, while 
they indicate a work with the philosophy, but also a strategy to cross it. We indicate the way by which La- 
can used the philosophy to think about the psychoanalytic experience and reinventing the psychoanalytic 
concepts, but also of how he subverts it. In that regard, we explain some of the conceptual exercises reali- 
zed by Lacan to philosophers like Descartes, Hegel, Marx and Plato. In case of Descartes, Lacan realizes 
a crack in the reflecions . Whereas with Hegel, it locates the hysterics in his system. With Marx, capital 
gains, is the term used to think about the enjoyment. And finally, in his comment about the Banquet of 
Plato, Lacan uses it to indicate the place of the analyst. 


Key words: anti-philosophy, meditation, dialectics, capital gains, love 
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En la relación del psicoanálisis con la filosofía, es posible identificar dos tipos de movimientos signi- 
ficativos: el freudiano y el lacaniano. En el primero encontramos a Freud quien ha tomado conceptos 
inventados por los filósofos Platón, Kant, Schopenhauer y Nietzsche. Al respecto, la filosofía le sirve 
a Freud para confirmar ciertos puntos de la doctrina psicoanalítica, como lo hace en su análisis de las 
Memorias de Daniel Paul Schreber, al tomar a un símil de La crítica de la razón pura, para mencionar 
que sería una tarea imposible tratar de demostrar el vínculo genético del delirio de Schreber (Freud, 
1998). Mientras que, con Lacan, veremos que hay un movimiento radicalmente inverso. Como lo ha 
venido a señalar Jean-Pierre Cléro (2014), Lacan es alguien que “se sirve de la filosofía como una 
lengua para la palabra psicoanalítica” (p. 22). Por lo tanto, Lacan está con la filosofía, pero también 
la atraviesa, ya que es un medio que utiliza para ejecutar una serie de operaciones (las cuales llama- 
remos antifilosóficas), y también para reformular cuestiones como las del sujeto, la verdad, el saber, 
el deseo, el goce y el amor. Estas operaciones antifilosóficas, se encuentran dispersas en los escritos 
y en los seminarios de Lacan, no poseen un orden o una sistematización establecida, y su realización 
es llevada a cabo, no solamente por la materia que se le impone tratar, que es el inconsciente freu- 
diano y la cura analítica, sino por una serie de encrucijadas con las que se encuentra Lacan al hacer 
el comentario de los textos o formulaciones de los filósofos, que van desde los presocráticos hasta 
Heidegger. De toda esa variedad de operaciones antifilosóficas en Lacan, hemos escogido al menos 
cuatro para su desarrollo, las cuales corresponden a: Descartes, Hegel, Marx y Platón. 


Antes de hablar de cada una de ellas, es importante que desarrollemos el término “antifiloso- 
fía”, interrogar cuál es su genealogía y cómo aparece ese término en Lacan. La antifilosofía, vocablo 
llegado del siglo XVIII (Badiou, 2013), trataba de una corriente conservadora de las comunidades 
cristianas de aquella época, cuyo objeto era combatir la libertad de pensamiento y la reflexión aje- 
na a los dogmas cristianos. Y para eso recurría a medios infames para desacreditar el pensamiento 
de los críticos hacia la religión. Pero también podemos hablar de antifilosofía desde el ateísmo de 
las novelas negras del siglo XVIIL, como las del Marqués de Sade. Para Annie le Brun (2011), la 
obra del Marqués de Sade es el equivalente de “un bloque de abismo que rasga definitivamente el 
horizonte de las luces” (Le Brun, 2011: 69). Sade al escribir Las ciento veinte jornadas de Sodoma 
(1785), y La filosofía del tocador (1795), hace una construcción que se aparta de todas las filosofías 
de la naturaleza de su época, al generar una crítica de la monstruosidad ideológica de la Mustración, 
que comenzaba a matar en nombre de la libertad y el progreso. Algo parecido sucedió con Freud. Si 
bien el inventor del psicoanálisis no desarrolló una antifilosofía, la actuó al contradecir las categorías 
de la modernidad, a medida que dilucidaba la experiencia analítica y el inconsciente. 


Por otro lado, la antifilosofía vuelve aparecer en el dadaísmo con el héroe Aa, el antifilósofo, 
de Tristan Tzara en 1920 (Attal, 2012). El poeta dadaísta era vecino de Lacan (Miller, 2012), y había 
recibido una copia de La instancia de la letra del psicoanalista parisino, que al parecer no le interesó 
mucho (Attal, 2012). Es exactamente con Lacan, en que el término antifilosofía aparece por primera 
vez en psicoanálisis. Lacan la menciona en la apertura del Departamento de Psicoanálisis en Vicen- 
nes, donde aconsejaba enseñar antifilosofía con el fin de registrar más eficazmente "la imbecilidad 
[...] en su raíz indestructible” que caracteriza al discurso universitario (Lacan, 2012: 335). La antifi- 
losofía vuelve aparecer una vez más en 1980, en la sesión del seminario Dissolution, como respuesta 
a la intervención de Althusser contra la disolución de la Escuela Freudiana de Psicoanálisis (Attal, 
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2012). De hecho, este término inusual en Lacan, ha llamado la atención para algunos filósofos, 
como Alain Badiou (1990), quien considera que la antifilosofía de Lacan es “una condición del re- 
nacimiento de la filosofía” (p. 55). Para otros, como Jean-Claude Milner (1996), la antifilosofía “es 
solamente otro nombre del matema” (p. 154). Mientras que para el poeta y filósofo Jorge Alemán 
(2013), la conjetura antifilosófica es “una estrategia para convocar a la filosofía y atravesarla”, y 
"una de las diversas maneras de hablar de aquello en lo que consiste la experiencia analítica, y es 
también una discusión acerca de su modo de transmitirla” (p. 16, 24). Lo cierto, es que si Lacan 
se presenta como antifilósofo o como un “sofista” (Cassin, 2013), se debe a que él “quiere salir 
de la filosofía, pero dejándose atravesar por ella” (Alemán, 2013, p. 32). Se trata entonces, de 
que hagamos una revisión de algunas de las operaciones antifilosóficas que Lacan realizó en su 
enseñanza. Nuestro recorrido comienza con Descartes, en donde Lacan genera una escisión en el 
cogito cartesiano. Posteriormente, seguiremos con Hegel al introducir la ciencia sin conciencia en 
oposición a la ciencia con la conciencia. Luego continuaremos con Marx, donde Lacan hace una 
lectura de El Capital a través de la teoría del chiste de Freud, extrayendo así lo que llamará como 
plus-de-goce. Finalmente, retomaremos el comentario que hace Lacan del Banquete de Platón para 
indicar el amor antifilosófico que extrae de la experiencia analítica. 


La operación de Lacan al cogito cartesiano 


Cuando Lacan dice que realmente comienza su enseñanza en 1953 con su publicación Función 
y campo de la palabra y del lenguaje en psicoanálisis, quiere señalar que se inaugura, no con 
la lIingúística, ni con el estructuralismo, sino más bien con la consideración del sujeto, es decir: 
el cogito cartesiano. El cogito, ese "pienso, luego soy” (Descartes, 2009, p. 50), constituirá un 
componente sobre el cual, Lacan va reescribir cada vez más relaciones entre los términos que 
ha redefinido o transformado a partir de Freud. Partiendo de Descartes, Lacan avanzará en la 
elaboración de una acepción del sujeto, que se encontrará fuera de la filosofía, para fundarlo en 
su lazo con un significante al tomar distancia de atributos como la identidad, la reflexividad y la 
conciencia. Ya en su escrito Posición del inconsciente, Lacan asegura que "El sujeto, el sujeto car- 
tesiano, es el presupuesto del inconsciente” (Lacan, 1998, p. 818). Es por ello que Lacan no va a 
fundar el inconsciente como negación de la conciencia, sino desde "una cadena de significantes” 
(Lacan, 1998, p. 779). Es decir, se tratará de un pensamiento sin cualidades, en el cual se funda 
el inconsciente freudiano. Muy importante es recalcar que el Descartes de Lacan es también el de 
Paul Valéry —un poeta al cual Lacan leyó y citó—, quien encontraba en El discurso del Método 
(1637), una "encantadora narración" de la vida de Descartes, un "empleo del Je y del Moi" —una 
diferencia que será crucial en Lacan— y el "sonido de la voz humana” (Valéry citado por Fernando 
Alonso en El discurso del Método, 2009, p. 7), puesto que ahí, en El discurso del método (1637), 
Descartes habla desde dos voces: una voz activa y una voz reflexiva. Lacan ejecutará distintas 
operaciones antifilosóficas al cogito cartesiano a lo largo de su enseñanza. La que nos interesa 
desarrollar aquí es aquella que encontramos en su escrito La instancia de la letra. Ahí podemos 
leer la siguiente reformulación "Pienso donde no soy, ergo soy donde no pienso” (Lacan, 1998, 
p. 498). Una reformulación que podemos representar topológicamente de la siguiente manera: 
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Yo soy | Yo pienso 


Vemos cómo quedan dos zonas por fuera de la intersección: un “yo soy” fuera del pensa- 
miento, y un “yo pienso” fuera del ser, lo que ilustra la disyunción que captura Lacan. Y es que 
cuando Lacan analiza el Pienso, luego soy (cogito, ergo sum), atraviesa asimismo al ser estático, al 
sum de Descartes, que es donde la filosofía se mantiene al servicio del significante, devolviéndole la 
semioscuridad y el equívoco al cogito cartesiano. Se trata de una operación que es la de una doble 
vuelta que recorre el significante articulado en la experiencia psicoanalítica, y una doble torsión que 
demuestra que el inconsciente es un pensar sustraído del “yo”. Dicha operación también demuestra 
que las redes del significante constituyen ese saber que no se sabe, es decir, el saber inconsciente. 
Por otra parte, hay que recordar que el ello freudiano establecía que era posible que hubiera ser sin 
“yo”: ello sueña, ello habla, sin que ello asegure el ser de ningún “yo”. Lacan hace un corte sobre 
el cogito cartesiano, con el fin de suspender la conclusión que lleva al soy, y con ello, Lacan ataca 
el lazo entre el pensamiento y el ser. Esta grieta introducida en el cogito es una no relación, esto es, 
hay no relación entre el pensar y el ser. ¿Por qué Lacan subvierte el cogito cartesiano? Porque es 
opuesto al inconsciente freudiano, ya que supone que “yo soy donde yo pienso”, mientras que el 
inconsciente freudiano pondrá en tela de juicio esa certeza, en la medida en que puede haber pen- 
samiento donde “yo” no me encuentro. Veremos que la elaboración lacaniana apuntará a construir 
la imagen de un pensamiento que puede ser el mío sin que yo esté presente en calidad de “yo”. Se 
trata de un atravesamiento del psicoanálisis al cartesianismo, en donde la cuestión ya no será si hablo 
de mí mismo conforme a lo que soy, sino de saber si cuando hablo de mí, soy el mismo que aquél 
del que hablo. Es así, que el psicoanálisis se funda en una negación del cogito, ya que supone la no 
transparencia del sujeto, supone que entre el sujeto y su pensamiento hay relaciones más difíciles que 
una armonía implicada por la coincidencia entre pensamiento y ser, que el cogito cartesiano instaura. 


Hegel, el más sublime de los histéricos 


Una parte de la enseñanza de Lacan tiene una naturaleza dialéctica, la cual incluye la influencia de 
Hegel en sus desarrollos (Jameson, 2010, p. 477). Por ejemplo: cuando habla de la dialéctica de la 
identificación en el estadio del espejo (Lacan, 1998) o el deseo como reconocimiento, concepto hege- 
liano que lo llevó a generar el principio a partir del cual formula que “el deseo del hombre es el deseo 
del Otro” (Lacan, 1998, p. 794). Y aun cuando Lacan haya dejado atrás la dialéctica en favor de cierto 
hiperestructuralismo y de sus formulaciones sobre el goce, el objeto petita, el no-todo y lo real, el 
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psicoanalista francés hace uso de la dialéctica hegeliana para conceptualizar la experiencia analítica. 
En su escrito Intervención sobre la transferencia (1998), por ejemplo, Lacan introduce la noción de 
que el psicoanálisis "es una experiencia dialéctica, y esta noción debe prevalecer cuando se plantea la 
cuestión de la naturaleza de la transferencia” (p. 205). Lo que significa que el sujeto en el análisis se 
despliega, y se desplaza con el uso que hace de las palabras en el elemento de la verdad; un proceder 
que es similar al de la Fenomenología del espíritu (1998). Ahí Hegel registra que el Espíritu atraviesa 
una serie de experiencias sobre el mundo y sobre sí, para alcanzar su perfección en una “ciencia de la 
experiencia de la conciencia” (Hegel, 1998, p. 60). Sin embargo, la diferencia radicará en que el sujeto 
del cual se trata la experiencia analítica, no es idéntico a sí mismo y no es un sujeto que desde el origen 
y hasta el final sabe lo que quiere. Es decir, no se trata del sujeto del saber absoluto de la dialéctica 
hegeliana. Ahora bien, si la obra de Hegel está construida como una lógica del movimiento, donde una 
figura del Espíritu se mueve hacia la figura siguiente a partir de su propia aporía, podemos estable- 
cer, que este mismo movimiento es el que se encuentra en la ronda de los discursos del seminario El 
reverso del psicoanálisis. El movimiento de los discursos se inscribe directamente en una dialéctica 
de un pensamiento siempre en movimiento, y que Lacan llama como "operación de cuarto de vuelta” 
(Lacan, 1999, p. 12), en donde cada discurso tendrá cuatro lugares reunidos de dos en dos (semblante/ 
verdad, Otro/producto), por cuatro modalidades (amo, histérico, universitario, analítico), los cuales 
podrán generar una transposición de un discurso en otro, abriendo así una sucesión de discursos. Este 
tránsito de un discurso a otro es lo que le interesa señalar a Lacan, dado que ello va indicar la relación 
de significación que tienen los discursos no analíticos, con la diferencia del discurso analítico, que se 
caracteriza por la ausencia de relación de significación. En el psicoanálisis «el decir» ya no es aborda- 
do por una relación de significación y su sentido, sino que se aborda por la ausencia; ya que es a partir 
de la ausencia en que el psicoanalista actúa. Lacan realiza un a través de cada discurso, para indicar 
su disparidad, su aporía e imposibilidad, en tanto que la lógica del psicoanálisis es una sucesión de 
impasses, que permiten señalar la impotencia de un discurso para hacer aparecer la imposibilidad del 
discurso que le sigue. En ese sentido, para Lacan, Hegel es "el más sublime de los histéricos” (Lacan, 
1999, p. 36), en tanto que histeriza o contradice el discurso del saber y la verdad, por medio del mo- 
vimiento dialéctico que la conciencia lleva acabo en sí misma. La operación antifilosófica de Lacan 
en Hegel, es cuando presenta que el “signo de la falta de significante”, que es el objeto a, es lo que da 
acceso a la naturaleza del inconsciente, a la “ciencia sin conciencia” (Lacan, 2003, p. 477), para seña- 
lar que la verdad no tiene ningún sentido, en oposición a la ciencia con la conciencia propia de Hegel, 
y que establece que hay una verdad de lo real. Por lo tanto, la operación lancaniana va cuestionar la 
relación filosófica con la verdad, la cual como lo menciona Badiou es la “búsqueda del sentido de la 
verdad, con el fin exclusivo de evitar el drama existencial del sin-sentido” (Badiou y Cassin, 2011, 
p. 104). Mientras que la filosofía hace una sutura o un taponamiento de lo real, el psicoanálisis, en su 
experiencia, en la que “el ausentido designa el sexo” (Lacan, 2012, p. 476), la ausencia del sentido abre 
un acceso a lo real del inconsciente. 


El marxismo atravesado por el Witz freudiano 


Si la lectura de Marx había existido en Lacan desde que tenía “una veintena de años” (Lacan, 2008, 
p. 58), veremos que este lo lleva al psicoanálisis por una razón fundamental. Lacan encuentra en el 
marxismo que la noción del valor es decisivamente central, de la misma manera como es para el psi- 
coanálisis, en lo que se refiere a la teoría del objeto. Y si antes con el freudo-marxismo, se había hecho 
toda una serie de esfuerzos por encontrar las equivalencias entre el marxismo y el psicoanálisis, inten- 
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tos que irían desde lo más serios hasta los más delirantes —por ejemplo: el de Wilhem Reich—, ve- 
remos que Lacan no se inscribirá en esa lectura. Contrariamente al freudo-marxismo, Lacan opondrá 
su lectura de Freud desde el principio que enuncia el 12 de marzo de 1969, en el cual señala que “no 
hay relación sexual” (Lacan, 2008, p. 207). Lacan no cree en la posibilidad de una revolución sexual 
como una forma de emancipación política como lo pensaban los freudomarxistas. Sino demuestra que 
el sexo no busca ser liberado de la represión, justamente porque hay una correlación entre el deseo y la 
ley (Chaumon, 2005, p. 91). Y en ese sentido, Lacan se aleja de una lectura metafísica que proponía 
el freudo-marxismo, al creer en una liberación sexual y en una sociedad plena y reconciliada. En todo 
caso, veremos que Lacan rinde un homenaje a Marx por ser el inventor del síntoma mucho antes que 
Freud, ya que, para él, ese era el único elemento que podían tener en común los dos (Lacan, 2009, p. 
24). Al respecto, tendríamos que identificar cuál de los múltiples Marx que existen y que se contrapo- 
nen, es el que tomó Lacan para el psicoanálisis. Existe un primer Marx, que es el más hegeliano, y el 
que tiene una filosofía de la historia y una visión del movimiento histórico (Badiou, 2015, p. 38). Pero 
también hay un segundo Marx, que es el analítico, el cual deriva de la economía política inglesa, y de 
su interés por el análisis de los mecanismos de la plusvalía y de su distribución (Badiou, 2015, p. 39). 
Y después, un tercer Marx, que es el hombre político (Badiou, 2015, p. 41). Quien escribe el Manifies- 
to del partido comunista (1872), funda la Internacional, y que interviene sobre los episodios de la Co- 
muna de París de 1871. Quizás, por último, tengamos a un cuarto Marx, y es el literario, el que “utiliza 
la prosopopeya para extraer la lógica oculta del intercambio y circulación de las mercancías” (ZiZek, 
2013, p. 141), tiene un lenguaje poético y hasta metafísico para hablar del fetichismo de la mercancía. 


Propondremos el segundo y el cuarto Marx, los más interesantes para Lacan, por la sencilla 
razón de que asumen la cuestión del valor del objeto. Al respecto, la plusvalía marxista le servirá a 
Lacan para continuar la elaboración del objeto a, que viene desarrollando desde años atrás. Tal elabo- 
ración, veremos, no se basará en el trabajo de los textos de los posfreudianos como Winnicott, quién 
ya planteaba para esa época el objeto transicional, sino desde la teoría del valor en Marx. Lo cual le 
permite plantear el valor de un objeto que no sea metafórico ni metonímico. Lacan toma prestada la 
noción de plusvalía [Mehrwert] críticamente expuesta por Marx, para proponer una homología con “la 
función esencial del objeto a” (Lacan, 2008, p. 16), y así establecer un discurso que articule la renuncia 
que se encuentra en la propia plusvalía. A eso, Lacan lo llamará como “plus-de-gozar”, neologismo 
que indica también “la esencia del discurso analítico” (Lacan, 2008, p. 17). Lacan advierte la misma 
paradoja que Marx encuentra en la economía capitalista, aquella del exceso heterogéneo, inconmen- 
surable, y de reproducción ilimitada. Un exceso que no se rige por un mero intercambio simbólico, y 
que desemboca en las constantes crisis del capitalismo que a su vez determinan nuestra realidad social 
. Pero a diferencia de Marx, y como lo ha señalado Zizek (2010): “procede como si no supiera” (p. 
85) de las paradojas de la plusvalía . Lacan hace letra para designar ese lugar de plus-de-goce que no 
se puede contabilizar como objeto a. ¿Qué le permite a Lacan realizar esa operación? La respuesta es 
el Witz freudiano. Principalmente porque cuando comenta un pasaje del Capital donde Marx evoca la 
“sonrisa jovial” (Marx, 1999, p. 234) del capitalista, lo hace por medio de una concepción freudiana 
sobre el chiste como un productor de placer, que genera una “prima de incentivación” (Freud, 1997, 
p. 131), y que es un suplemento de placer inesperado, el cual permite la liberación de más placer. Por 
lo tanto, no es posible entender la operación de Lacan de reescribir la plusvalía por el plus-de-gozar, 
sin la relación del Witz con la plusvalía, a lo que Lacan llama "la conjunción de la risa con la función 
radicalmente eludida de la plusvalía” (Lacan, 2008, p. 59). En ese sentido, la plusvalía y el chiste se 
pueden yuxtaponer, en tanto que los dos producen un exceso desde un lugar diferente al que se espera. 
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Precisamente, en el plus-de-gozar leído por Lacan en la plusvalía, donde se nos ofrece una clave para 
interrogar el giro libidinal del capitalismo contemporáneo, el cual apunta a la producción de subjetivi- 
dad, la explotación industrial de los afectos y una administración de los goces. 


Un amor antifilosófico 


Freud nos aproximó a una noción del amor neurótico, como algo que se encuentra atravesado por una 
“escisión amorosa”, en donde existe una imposibilidad estructural entre el deseo sexual y la ternura en 
las elecciones de objeto del hombre, de lo que resulta en una degradación de la vida amorosa (Freud, 
1998). Pero también, al del amor narcisista, donde el “Yo” ama y busca en el otro su imagen idealizada 
(Freud, 1998). Sin embargo, veremos que la operación crucial que hizo Freud respecto al amor en el 
campo de la experiencia analítica, fue el de darle un nuevo nombre, que es el de transferencia. Esa sería 
la novedad respecto a lo que viene a decir el psicoanálisis sobre el amor, que el amor no es la verdad 
del amor, sino que es la transferencia. ¿Qué verdad sobre el amor viene aportar la transferencia? En 
términos freudianos, es el reencuentro con el primer objeto de amor, el amor es una repetición edípica. 


Por lo tanto, el psicoanálisis despojará al amor de las visiones de elevación, arrobamiento y 
románticas que habían hecho los poetas, los místicos y los filósofos, para pasar a otra cosa. Al respecto, 
Lacan dice en el seminario Aún, que desde los veinte años no ha hecho otra cosa que estar explorando 
a los filósofos en cuanto al tema del amor (Lacan, 1995). Y efectivamente, Lacan llevará a cabo una 
operación en la cuestión del amor en su vínculo con la transferencia al comentar el Banquete de Platón 
(Lacan, 2003). En ese recorrido, Lacan recoge un objeto parcial de lo que sucede entre Alcibiades, 
Sócrates y Agatón, que aparece como una “belleza irresistible” (Platón, 1997, p. 277), y que es el 
agalma —un homólogo del objeto a—, el cual supuestamente Sócrates contiene y esconde, pero que la 
mirada enamorada de Alcibiades pudo detectar. Pero también, ese recorrido por el Banquete, le servirá 
para indicar la función del analista, ejemplificada en el gesto que hace Sócrates de remitir a Alcibiades 
a Agatón, e indicar como lo dice Lacan "Todo lo que me dices a mí es por él” (Lacan, 2003, p. 440). 
Ese gesto de Sócrates hacia Alcibiades, para Lacan comporta un cierto duelo, que es afín a la función 
del analista, que sería la de desaparecer como objeto de amor, y en ese sentido, el amor en Lacan es 
antifilosófico. Si el amor en Lacan no es filosófico, es porque no es el amor philia, que es el que Lacan 
refiere a lo eterno, al padre, al maestro y por lo tanto al filósofo. A diferencia de la filosofía que habla o 
hace teoría del amor, en el que el amor por el saber es un topos de la filosofía, uno de los fines del psi- 
coanálisis, en su silencio como regla de escucha, será justamente “callar el amor” (Lacan, 2005, p. 17). 
Lacan desplazará la apoyatura filosófica "no se ama al saber sino al sujeto supuesto saber” (Allouch, 
2011, p. 413). El analista calla el amor, se rehúsa a figurar como un experto del amor o hacer un Ars 
amandi, y allí donde el analizante se remite a un saber supuesto, el analista responde con su falta de 
ser, y por ello que el analizante, en su análisis, habrá obtenido el amor que no se obtiene, es decir, un 
amor sin más allá. En relación con ello, Lacan dijo -el 27 de mayo de 1964- que: 


La experiencia analítica sustituye esta representación mítica del misterio del amor por la búsqueda que hace 
el sujeto, no del complemento sexual, sino de esa parte de sí mismo, para siempre perdida, que se constituye 
por el hecho de que no es más que un ser viviente sexuado, y que ya no es inmortal (Lacan, 2003, p. 213). 


En conclusión, el amor en Lacan, no es un amor eterno, romántico o místico, sino un amor 
antifilosófico; vaciado de su trascendencia y que rehúsa la eternidad. Es decir, un amor desprovisto de 
pretensión metafísica, teórica o de gran relato, en el cual el sujeto buscará realizarse como historia. 
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Resumen 

El presente escrito propone cuestionar algunas perspectivas que se gestan en la cultura occidental, repre- 
sentativa del “conocimiento” en la era digital. Esta corriente por medio de ciertos mecanismos reproduce 
ideas arcaicas: aparecen “animalidad”, “salvaje” o “primitivo”. Dichas ideas ubican al hombre a un estado 
prístino e ingenuo, identificado y determinado a un espacio selvático, desértico, campesino o rural, con el 
que motiva una lacerante problemática social. Así, las ideas subsisten para justificar y reproducir un deter- 
minado orden socioeconómico que enaltece al conocimiento científico con el modelo eurocéntrico como: 


“único y verdadero camino”, pero con la finalidad de desprestigiar los conocimientos y la pluralidad étnica 
del orbe. 


Palabras clave: Colonialismo, alteridad, civilización, “homogenización”. Colonialism, altereed, civiliza- 
tion, “homogenization”. 


Abstract 


The present paper proposes to question some perspectives of the western culture, representative of the 
“knowledge” in the digital era. This tendency usess certain mechanisms to reproduces archaic ideas: they 
appear “animality”, “wild” or “primitive”. These ideas place man in a pristine and naive state, identified 
and determined to a wilderness, desert, peasant or rural, which motivates a lacerating social problem. 
Thus, the ideas remain to justify and reproduce a particular socioeconomic order that enhances scientific 
knowledge with the eurocentric model as “only true path”, but with the purpose of discrediting the knowle- 
dge and ethnic plurality of the world. 


Key words: Colonialism, otherness, civilization, Homogenization. 
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A manera de introducción 

Ataduras innegables: falacias 
“Destruir el mundo colonial es, ni más ni menos, abrir una 
zona, enterrarla en lo más profundo de la tierra o expul- 


sarla del territorio”. 
Frantz Fanon, 1983, p. 35 


Este artículo sucinto pretende observar algunas críticas; sin embargo, comencemos por identificar 
la primera de vital importancia. ¿Cómo podemos abordar una crítica a términos, conceptos y mo- 
delos que surgen de un contexto histórico determinado y que tiene por origen el mismo con el cual, 
posteriormente, el investigador usa como herramienta para abordar con un “sentido crítico” proble- 
máticas actuales o incluso “antagónicas”? ¿Es posible tal hecho? La noción de cultura, mercancía, 
sociedad, progreso, etcétera, tienen su origen en la Ilustración (Wolf, 2001). Dicho movimiento 
intelectual y/o político que se desarrolló entre los siglos XVII y XVIII puso “fin” a una denuncia- 
da y supuesta etapa “obscura”en la humanidad: la denominada Edad Media. Enfrentados a esta 
realidad comprendemos y aceptamos que nuestras categorías surgen de un contexto eurocéntrico, 
contexto que cuestionaba incluso el orden establecido. Es aquí donde encontramos nuestra primera 
limitación. El uso de conceptos es igual al uso de valores e interpretaciones, permeados por una idea 
antropocéntrica, positivista y racionalista, de atavíos colonialistas. Aceptamos que: esta es entonces, 
nuestra primera “falacia intelectual”. 


Edad Mediana 


La mencionada Edad Media de la historia europea es descrita generalmente como un remoto abismo 
en donde el hombre estaba sometido por una política feudal que controlaba a la población sumién- 
dola en la ignorancia por medio de la religión, las creencias “supersticiosas” y el control del conoci- 
miento; por ende, y a consecuencia de ello, se encaminaba al hombre a un estancamiento económico, 
un retraso cultural e intelectual eterno. Ya para el Siglo de las Luces o la generación de las luces 
(1760-1780), emanaba una nueva luz que brillaba en las ideas de la ilustración: la razón. 


Hoy, igual que hace tres siglos, el pensamiento ilustrado muestra una omnipresencia inmu- 
table en los estudios que comprenden a las ciencias y humanidades, nunca han perdido su eficacia 
y su fuerza. Por otro lado, en los estudios y las perspectivas entorno a la relación del hombre y su 
condición con la sociedad medieval, existe una óptica generalizada; en el imaginario se mira al mo- 
vimiento ilustrado como una especie de “evolución de la sociedad”. Incluso, denominar esta etapa 
como “Edad Media” significa medirla en estadios verticales como: salvajismo-barbarie-civilización; 
versiones deplorables, algo típico del “evolucionismo unilineal”. 


Sin embargo, a partir de la primera mitad de siglo XX existe una manipulación sistemática 
de ciertos paradigmas engendrados en el seno de “las luces”. Modelos ahora proclamados “canon 
universal”, permeados al resto de la población, en todas las ciencias y para consolidar los sistemas 
económicos y políticos. Precisamente estos hechos fomentan las acciones para consolidar y justifi- 
car un nuevo modelo global. Eric Wolf (2001) comenta al respecto: 
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los protagonistas de la razón se definen a sí mismos como los apóstoles de la modernidad. Han propug- 
nado la industrialización, la especialización, la secularización y la asignación burocrática racional como 


opciones razonadas, superiores a la dependencia no razonada de la tradición (p. 44). 


Colonialismo: o de la esclavitud justificada 


Aceptar el origen de conceptos no justifica los denunciados propósitos y las evidentes problemá- 
ticas que se acarrearon al tratar de comprender diferentes sociedades que se constituían política, 
económica y socialmente con relación a los paradigmas Ilustrados. 


En el siglo de los descubrimientos —centurias XVI y XVIl— emanaban nuevas masas 
continentales, una de ellas patrocinada por el “descubrimiento de América”, mejor dicho, la inven- 
ción de América (O” Gorman, 1984). Con este acontecimiento se supone la existencia de una am- 
plia variedad de grupos humanos, distanciados, “alejados” de las nociones de razón y el progreso 
(pináculos del pensamiento ilustrado). Ya impresos tales contenidos en los intelectuales, a partir de 
la décimo sexta centuria se inducían brutales enfrentamientos que pretendían escindir pensamien- 
tos, fomentar estereotipos y pretender homogeneizar la especie anthropos. 


El colonialismo se fomentó como una tarea intelectual; proyecto que forjó en las sienes 
marcas lacerantes, catastróficas y frívolas. Las herramientas para desarraigar la “estupidez congé- 
nita” en los nativos era el clavo doloroso del desarrollo, el tornillo aberrante de la civilización y 
el remache insidioso de la educación. Cada una de estas herramientas fue promulgada en la isla, 
el archipiélago o el “nuevo” continente. Los autores fueron diversos: con sotanas, el misionero 
de “corazón humilde” ministraba el evangelio del perdón; con armaduras y hierro candente, el 
guerrero mercenario cortaba cabezas, de ideas salvajes; con leyes civiles y letras “libres”, el rey 
y el papado impugnaban bulas para conceder territorios. Conjugados estos actores se procreó a 
un nuevo ser de inspiración prometeica: el“intelectual etéreo”, aquel que supo congregar y afinar 
todas las características anteriores en un solo ente. 


La etapa del colonialismo se tenía que justificar para una simple y llana razón: la esclavi- 
tud. Para que este proyecto político permaneciera con fuerza, las categorías que se inferían a los 
habitantes del “nuevo mundo” tenían un largo y poderoso esquema occidental: 


fue necesario que el papa hiciera valer su autoridad para establecer la naturaleza humana de los ame- 
ricanos (...) la legitimidad de considerar a los indios “esclavos naturales”, en el sentido de la teoría 
aristotélica, que postula que se trata de algo así como una clase de seres subhumanos por naturaleza, es 
decir, incapaces de alcanzar una humanidad plena debido a características congénitas y condenados por 


ello, en principio, a la servidumbre (Krotz, 2002: 197). 


Proporcionalmente a esta realidad imperativa, el colonialismo se forjó con fuerza con base 
en el despojo territorial y el abuso violento inscrito en el genocidio. Precisamente ya en el siglo 
XIX, los espacios no habitados por la “civilización” y pertenecientes a los nativos eran considera- 
dos como humanamente “vacíos” y “salvajes” (Barabas, 2000: 13). Con esta noción se justificaba 
el despojo territorial, ya que estos “salvajes” no tenían la capacidad siquiera de administrar y ex- 
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plotar estos territorios fértiles en recursos, pues eran considerados como “desiertos” o “baldíos”. Ali- 
cia Barabas (2000) dilucida: “El concepto de desierto como vacío o salvaje, así como la legitimidad de 
espacios, ha justificado históricamente muchos actos de genocidio” (p. 13). Por ende, la apropiación 
de territorios en la colonia se fundamentó por la nula “racionalidad” de los nativos, justificar ese he- 
cho validaba el despojo. Para consolidar este proyecto, tomaron puño y letra de la observación en las 
prácticas “idolátricas”, notable“evidencia” de tal “irracionalidad” amerindia. 


Se inventaron una serie de novedosas categorías para mostrar su inexistente “espíritu humano”; 
por ende, para los colonizadores, los millones de habitantes del nuevo mundo eran como“animales” 
que practicaban canibalismo y ritos “satánicos”. Esta situación fue el preámbulo para la aniquilación 
de los pueblos con base en la evangelización y la esclavitud, condición digna para “subhumanos”. La 
esclavitud fue un mecanismo que legitimaba la estructura política, económica y jurídica que goberna- 
ba en Europa. 


Cuando llegó el siglo de las luces se instalan “las luces” alarmantes del etnocidio, aberran- 
te “esperanza” para desaparecer inquisitorialmente al indomesticable indio salvaje: animal, teófobo, 
idolatra, supersticioso, nigromante, irracional. Surge así un nuevo propósito: el de iluminar el pen- 
samiento de los “barbaros” y “salvajes” americanos. Este pensamiento amerindio encajaba comple- 
tamente en un dispositivo ideológico que permitía las acciones civilizatorias y de evangelización. El 
“paganismo”, la “hechicería” y la “herejía” serían los conceptos fundamentales de la configuración 
demonológica que apoyaba “las justas guerras contra los indios” (Báez-Jorge, 2013). 


La civilización: o de la esclavitud aceptada 


Al través de la esclavitud colonial (encomiendas y haciendas) se mancharon las “ideas racionales” de 
aquellos que decían tenerla. A principios del siglo XIX emergía de las aguas primordiales otro choque 
de culturas, motivando una continuum entorno del pensamiento racional ilustrado vs las creencias 
“Supersticiosas”, practicadas por los pueblos “paganos” en todo el continente. 


Al unísono del tenor se elaboró una particular noción de “hombre”, una imagen estereotipada 
de “sapiens” encaminado al progreso. La idea central estaba construida entorno a un individuo, que 
mientras más alejado estuviera de su condición “natural”, más cerca estaba de adquirir la razón, es 
decir, de apropiarse de un nuevo dispositivo denominado desarrollo y progreso, propiedades únicas 
que denotan los indicios necesarios para aproximarse a la cúspide de la “civilización”. 


Demos ahora un salto, un tanto cuántico para establecer la aplicación de este pensamiento en el 
caso de la nación mexicana del siglo XX. Para comenzar, se propone el concepto de civilización con 
la siguiente acepción, si solo si con dicha perspectiva: 


Civilizar, palabra clave. En México, civilizar ha significado siempre desindianizar, imponer occidente. Si el 
indio estaba aquí y era la mayoría, la solución de un país moderno era civilizarlo. En parte, esto quería decir 
apaciguarlo, domesticarlo, acabar con su violencia. “No debemos estar tranquilos hasta ver a cada indio con su 
garrocha en la mano, tras su yunta de bueyes, roturando los campos”, advertía don Porfirio (Bonfil, 1990: 158). 
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Precisamente esta opinión es vital, comprenderla es primordial: “desindianizar”, “imponer 
occidente”. Para construir esa nueva nación, titánica tarea, el indio era un lastre. Para ello se crearon 
mecanismos como los proyectos de integracionismo o el indigenismo de incorporación forzada!. En 
esa relación la alteridad cultural se escinde, no hay tolerancia por el otro, y la única posibilidad para 
destruir esa alteridad es la violencia, física o incorporada. Ante esta avasallante panorámica “los in- 
dios” no pretenden serlo más y lo aceptaron como tal. No era para menos. 


Las siguientes condiciones subyacentes, como las condiciones económicas y la política interna 
de los municipios, los anteponía en desventaja. Fue un proyecto maquinado, enaltecido por las nove- 
dosas máquinas, aquellas cosas inertes que promovían el progreso de los pueblos y que, posteriormen- 
te, comenzó un auto-desprestigio de sus propias prácticas agrícolas, organización social, su ethos y su 
condición de “pobreza inventada”, sin embargo real. 


En la misma sintonía emergen de las aguas putrefactas los sonidos de “palabras pastosas” en- 
tre las propias regiones y territorios; se gesta y reproduce el colonialismo interno: la ladinización, el 
“blanqueamiento” y las múltiples mascaras del “progreso” hicieron su aparición para conformar una 
discriminación inmutable. Se conforman fórmulas y aritméticas peyorativas; nace una nueva imagen 
estereotipada que congrega una serie de cualidades intrínsecas imprecadas y selladas hacia los pue- 
blos indios: “moreno, sucio, feo, borracho, ignorante, de poca capacidad mental, fácilmente burlable, 
supersticioso, de bajos instintos, ladrón [...]” (Bonfil, 1990: 19). Para ello, ante esta incapacidad pro- 
creada no existía otra salida que implantar el desarrollo y el progreso para desarraigar el problema 
indígena y su pensamiento “empírico” acientífico. Esta genealogía sirvió para consolidar el neófito 
siglo XXI, centuria del proyecto postorgánico, humanidad de las redes omnipresentes de la internet y 
de la vigilancia perpetua de los drones. 


Globalización: o de limbo pluriétnico 


La integración de los pueblos indígenas es una realidad actualmente, la alteridad nunca existió. El 
modelo occidental, de acuerdo con las formas de representación política y con la economía neoliberal, 
extingue las relaciones económicas locales. Ahora, los pescadores son exitosos exportadores aguacate- 
ros; los recolectores son empleados en la mina; los huehuetlacatl son grandes empresarios ganaderos. 
El arte textil se muestra en las sofisticadas pasarelas de la moda. Y esto se justifica; se aduce que los 
indígenas han triunfado y que han sabido establecer vigorosas ventajas económicas por sobre los be- 
neficios de la modernidad. Si esto es verdad, entonces ha triunfado la idea del progreso y civilización 
sobre el problema indio. Entonces tuvo efectos el proyecto de nación, las políticas integracionistas y 
de asimilación. 


Ahora las TIC's promueven la difusión de sus costumbres y tradiciones más icónicas; esta es 
la panacea de los olvidados, de los despreciados, de los sin voz, pues ha procurado enaltecer su cultura 
y proponerla como patrimonio cultural intangible. Las redes se imponen en la educación para gestar 
el indio ilustrado y para que así olvide su pasado remoto, su pasado “salvaje” y lo cambie por educa- 
1 Al respecto Alicia Barabas aclara: “Se reconoce como forzada porque se imponían castigos severos a los niños indíge- 
nas que pronunciaban alguna palabra en su idioma materno, como privarlos de la merienda, arrodillarlos sobre piedras o 
granos de maíz bajo el sol, o imponerles multas monetarias. La prohibición se extendía a las esferas domésticas, donde los 


maestros intentaban obligar a los padres a no hablar a sus hijos en ese idioma. Asimismo se prohibía el uso escolar de la 


indumentaria indígena” (Barabas, 2003: 15). 
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ción: aquella que pregona el desarrollo y que domestica para el progreso. La globalización y el orden 
occidental pueden lograr su único fin con el mecanismo sutil y exitoso: la educación. Así se mostrarán 
los indicios de una homogenización cultural que ha alcanzado el resquebrajamiento de las fronteras 
y territorios simbólicos étnicos y hasta nacionales; internet es la docencia. Sabemos bien que muchos 
pueblos son homogéneos por añadidura, sin embargo, el proyecto occidental pretende algo de dimen- 
siones fáusticas. 


Nadie puede ignorar la dureza de la ley. Dura lex sed lex. Según las épocas y las sociedades, se inventaron 
diversos medios para mantener fresca en la memoria esta dureza. En nuestra civilización la más simple y 
reciente fue la generalización de la escuela, gratuita y obligatoria. Desde el momento en que la educación 
se imponía como universal, ya nadie podía sin mentir —sin argúir su ignorancia— ya que dura como es, la 
ley es al mismo tiempo escritura. La escritura es para la ley, la ley habita la escritura; conocer una es ya no 
desconocer la otra. Toda ley es por eso escrita, toda escritura es índice de ley. Todos los grandes déspotas 
que jalonan la historia nos lo enseñan, todos los reyes, emperadores, faraones, todos los Soles que supieron 
imponer su ley a los pueblos. (...) primeramente, necesariamente, una escritura que afirmaba la legitimidad 


imperial, y el terror que ella debía inspirar (Clastres, 2010: 149). 


Por ende, nace el postoscurantismo: la esclavitud de las maquinas por sobre los “espíritus” 
humanos; el control del conocimiento con las TIC's, los mass media y los intelectuales orgánicos y la 
educación; el sometimiento económico con el consumismo desbordado; el totalitario sistema de creen- 
cias (santificado) como lo es la noción de “ciencia”. Es así como se gesta e instaura en nuevo sistema 
de control de las mentes y los cuerpos domesticados; es de esta forma como se sellan las ideas con 
brillantes analogías del salvaje que hoy suena a desconectado, es decir: incivilizado. Estas medidas de 
control aún hoy no las aceptamos como tal, al unísono las naturalizamos como parte de nuestra cultura, 
racionalizada, cosificada; en extremo no permite ninguna variedad y diversidad de creencias, al con- 
trario se gestan leyes universales, estas se democratizan y vuelcan a derechos humanos, universales, 
bajo parámetros occidentales, de normas y valores blancos. 


El postoscurantismo se mira en la lontananza apesumbrada por el ecocidio de la biopiratería y 
el neoextractivismo. Actualmente, el indio sigue siendo un lastre y esto significa que hay un control 
del conocimiento sobre esa imagen perpetua; eterno castigo, inapelable al pensamiento de alteridad; 
celdas y metales candentes siguen quemando las almas supersticiosas de shamanes y “jefes” tribales. 
La razón es una especie en “verdad absoluta”, empero “objetiva” y “abierta al margen del error”. El 
postoscurantismo es aquel que propone la homogeneidad del pensamiento y del saber-hacer en todos 
los pueblos. El postoscurantismo es la regresión a someterlo todo bajo un solo y único punto de vista. 
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Resumen 

El trabajo discute los aspectos a nivel local y los determinantes estructurales que generan vulnerabilidad 
para la enfermedad de Chagas en Yucatán a partir de dos escenarios de transmisión: el paisaje rural y 
la dinámica rural-urbana. Aunado a las condiciones eco-biológicas, las transformaciones ambientales de 
origen humano y los procesos socioeconómicos acontecidos a partir de la última mitad del siglo XX, han 
configurado la interacción de la población yucateca con sus espacios de vida y de trabajo, y en última 
instancia, han incidido en su exposición a los insectos triatominos que transmiten el agente patógeno del 
padecimiento. 


Palabras clave: Trypanosomiasis americana, riesgo, relación sociedad-naturaleza, aspectos sociocultura- 
les, determinantes macroestructurales. 


Abstract 

Socio-environmental vulnerability to vector-borne Chagas” disease in Yucatan, Mexico 

The paper discusses aspects at locally level and structural determinants that create vulnerability for Chagas 
disease in Yucatan from two transmission scenarios: the rural landscape and rural-urban dynamics. In ad- 
dition to the eco-biological conditions, environmental anthropogenic transformations and socioeconomic 
processes of the last half of the twentieth century, have shaped the ways in which the Yucatecan people 
interact with their living spaces and work, and ultimately, affected on their exposure to triatomine insects 
that transmit the pathogen of the disease. 


Keys words: Chagas disease, vulnerability, society-nature relation, social inequality, Yucatan 
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Introducción 


La enfermedad de Chagas es una de las parasitosis más desatendida en Latinoamérica con alta pre- 
valencia entre la población pobre. Su agente patógeno —Trypanosoma cruzi- se transmite principal- 
mente por insectos triatominos hematófagos. En México, aproximadamente 2 millones de personas 
están infectadas, aunque se puede considerar que hay un aumento de 65,000 nuevos casos anual- 
mente (Ramsey et al., 2003). En Yucatán, la seroprevalencia de infección humana va de 1% en áreas 
urbanas hasta el 5% en las comunidades rurales (Gamboa-León et al., 2011). De las personas que 
se infectan con el patógeno, el 35-40% de los casos desarrollan a largo plazo lesiones cardíacas y/o 
gastrointestinales crónicas, las cuales merman la calidad de vida y causan la muerte sin un tratamien- 
to adecuado (OMS, 2010). Se calcula que en México existen más de 600,000 casos en fase crónica 
(Ramsey ef al,. 2003). 


La persistencia de la enfermedad de Chagas y su transmisión vectorial está ligada con pro- 
cesos socioculturales, políticos y económicos (Manderson et al., 2009; Ventura et al., 2014). En el 
marco de las transformaciones recientes en Yucatán y de una acentuada polarización social, el pre- 
sente trabajo problematiza acerca de la incidencia de determinantes estructurales que, configurados 
a nivel local, generan vulnerabilidad para la infección humana por vía vectorial. Al respecto de estos 
dos factores, se consideran dos escenarios epidemiológicos actuales de transmisión en la entidad: el 
paisaje rural de transmisión y la dinámica urbana. 


Desde 1949, dos primeros casos de la enfermedad de Chagas fueron igualmente descritos 
en Yucatán (Zavala, 2003). En el estudio e investigación del fenómeno ha predominado el enfoque 
biomédico, el cual es pionero en el país (Dumonteil et al., 2013); sin embargo, se ha dejado de lado 
la comprensión del comportamiento humano y sus condicionantes de vida. A pesar del avance e 
investigación biomédica en la entidad, este adelanto no se ha reflejado en la política pública de la 
entidad ni en la vulnerabilidad en la que viven las poblaciones que no gozan de peso político ni de 
visibilidad social. La parasitosis continúa siendo de las más desatendidas al no existir un programa 
integral ni con un presupuesto específico para la prevención, promoción para la salud, diagnóstico, 
control y vigilancia de su transmisión vectorial. Esta situación es reflejo de la política pública a nivel 
nacional que continúa sin realizar un esfuerzo significativo en la atención del padecimiento (Pache- 
co et al., 2011). 


En esta dirección, este trabajo revisa la bibliografía disponible, añadida a la experiencia 
en áreas endémicas en el sur-sureste del país, para discutir el carácter socialmente construido de la 
transmisión vectorial del agente patógeno de la enfermedad de Chagas. Dicho planteamiento tiene el 
propósito de generar discusiones en torno a la temática e inspirar, como punto de partida, a nuevos 
trabajos sobre el tema. 


La transmisión de 7; cruzí ocurre en el continente americano desde hace millones de años, en 
una interacción continua y auto-sostenida entre el parásito-vector-mamíferos (Texeira ef al., 2009). 
El encuentro entre los vectores infectados y la población humana es un evento meramente circuns- 
tancial; el momento y el tiempo a partir del cual coincidieron vector-humano sintetizan complejos 
procesos históricos, ambientales y socioculturales por los cuales la población humana se ha 


a 


Antrópica. Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Año 2, vol. 2, núm. 4 julio-diciembre 2016, 
Universidad Autónoma de Yucatán, Mérida, Yucatán, México. ISSN: 2448-5241. 


Alba Rocío Valdez Tah, 2016 Artículos de opinión y debate 


- 185 - 


apropiado y ha modificado los ecosistemas que son hábitat natural del insecto, lo que ha permitido 
o hasta favorecido dicho encuentro (Briceño, 2009). 


Triatoma dimidiata es el vector de mayor importancia epidemiológica en Yucatán por su 
alta abundancia y ubicuidad en el territorio (Dumonteil et al., 2002). Si bien, el vector se encuentra 
distribuido desde las selvas conservadas hasta las ciudades, la normativa vigente sobre el control 
vectorial prioriza la infestación de las viviendas, lo que da a entender el espacio doméstico como 
exclusivo en el que ocurre la exposición humana a los triatominos. Este enfoque, adoptado en 
nuestro país, proviene de otros contextos epidemiológicos en donde existen especies triatominos 
domesticados (como: Triatominainfestans y Rhodniusprolixus, además de otras especies secun- 
darias no domiciliadas). El presente trabajo amplía la comprensión del fenómeno de transmisión 
vectorial para ubicarlo en una perspectiva más compleja que considera las relaciones de la socie- 
dad con el entorno natural y las fuerzas macro-estructurales. 


Los factores ecológicos y biológicos en la transmisión vectorial de 7. cruzi por sí solos no 
permiten entender los procesos que derivan en la infección humana (Inhorn et al., 1997). En la 
inevitable relación de la sociedad-naturaleza, la modificación y el uso del ecosistema han desequi- 
librado las interacciones de los triatominos con su hábitat y con sus hospederos. En este sentido, 
las diferentes formas de interacción de las personas con su entorno físico y sociocultural, enmar- 
cadas en fuerzas estructurales socioeconómicas, puede resultar en manifestaciones particulares en 
la epidemiología de la transmisión (Valdez et al., 2015). Las distintas formas de vivir y trabajar en 
una porción de territorio, es decir, de apropiarse socialmente de él, puede configurar distintas rutas 
de exposición de las personas hacia los triatominos, la frecuencia, la intensidad de la transmisión, 
así como los lugares y momentos de mayor vulnerabilidad (Valdez et al., 2015). A partir de este 
planteamiento se consideran dos escenarios de transmisión en Yucatán, los cuales se exponen a 
continuación. 


El paisaje rural de la transmisión de la enfermedad de chagas 


El territorio yucateco ha sido apropiado históricamente de acuerdo con una forma rural, lo que 
ha precedido su configuración actual en un paisaje fragmentado, es decir, en un mosaico confor- 
mado por asentamientos residenciales humanos, milpas, pastizales, potreros, grandes extensiones 
de monocultivo y por selva en varios estados de sucesión. Esta modificación y uso humano del 
ecosistema implican un desequilibrio en las interacciones de los triatominos con su hábitat y con 
sus hospederos. Ante esto, los triatominos responden al aumentar sus poblaciones e incrementar su 
movilidad hacia áreas agropecuarias y residenciales que llegan a ocupar debido a su alta capacidad 
de adaptación (Rebollar et al., 2009: 308; Texeira et al., 2009). 


El uso y la modificación del ecosistema en cada sistema agropecuario varía de acuerdo con 
la intensidad, con la tecnología que emplea, la extensión superficial que ocupa y la vulnerabilidad 
del ecosistema involucrado. En la milpa maya, la rotación de las áreas de cultivo mantiene un 
patrón de paisajes en forma de mosaico con vegetación en diferentes niveles de sucesión (Toledo 
et al., 2008: 345; Terán, 1994). La agricultura comercial, por su parte, se caracteriza por grandes 


0) 
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extensiones de monocultivo, reducidas en biodiversidad y vulnerables a plagas agrícolas. En la gana- 
dería se desmontan grandes extensiones de selva para introducir permanentemente nuevas variedades 
de pasto. 


Lo anterior a su vez sugiere, que cada actividad productiva implica un grado diferente de 
vulnerabilidad a la infestación doméstica, como lo sugiere el trabajo de Guzmán y colaboradores 
(1991), en el que colectaron mayor cantidad de triatominos en comunidades henequeneras, en com- 
paración con las maiceras y ganaderas. Los autores no ofrecen una posible explicación del fenómeno, 
sin embargo, dicho hallazgo argumenta a favor de que las distintas formas de apropiación social del 
territorio pueden establecer distintos escenarios epidemiológicos. Por ello se requieren estudios que 
complementen epidemiología, antropología médica y ecológica —o ambiental- que ofrezcan mayor 
comprensión de los procesos locales y de las prácticas humanas dentro de marcos estructurales que 
derivan en tales diferencias de exposición. Muchos cambios han transcurrido desde la realización del 
estudio de Guzmán y colaboradores (1991), por lo que nuevos abordajes de la problemática de Chagas 
en Yucatán resultan apremiantes. 


El patrón sedentario de la población humana, que da lugar al hábitat doméstico, ha contribuido 
a la fragmentación del paisaje y, dada la ubicuidad del vector, ha colocado los espacios residenciales 
rurales en la primera línea de contacto con la transmisión vectorial de 7: cruzi. Aunque la población 
rural en Yucatán se ha reducido en términos absolutos en los últimos 50 años por la concentración ur- 
bana, aún es estadísticamente importante y presentan un alto grado de dispersión, por lo que continúan 
expandiéndose dentro de los hábitats naturales de los triatominos (Córdoba y García, 2010). Ante la 
perturbación de su hábitat, los triatominos son altamente adaptables y sus poblaciones prosperan por 
las condiciones favorables que encuentran en el espacio doméstico, pero sin llegar a colonizar el inte- 
rior de la vivienda. Es así como en Yucatán se considera que la entrada intermitente de las poblaciones 
adultas de triatominos en las viviendas provenientes de los alrededores de esta, de otros espacios al 
interior y por fuera de la comunidad, son responsables de la infección humana de 7! cruzi por vía 
vectorial. 


Cómo telón de fondo a la infestación doméstica por triatominos, encontramos procesos eco- 
lógicos en el paisaje. En la sequía de los meses de marzo a julio, los mamíferos —que son las fuentes 
de alimento silvestre de los triatominos— se movilizan en una especie de flujo que interconecta la 
selva con las áreas cultivadas, los potreros, y estos con los espacios comunitarios (Ramsey et al., 
2012; López-Cancino et al., 2015). Los triatominosencuentran agua y alimento en los cultivos, en las 
cosechas almacenadas y en los desechos orgánicos agrícolas y domésticos (Parada et al., 2013; Zavala 
et al., 1996). En Yucatán, los tlacuaches y roedores son un buen ejemplo de estos animales, los cuales 
son fuentes de sangre importante para los triatominos, además de que son reservorios del parásito 
(Zavala-Velázquez et al., 1996; Parada et al., 2013). 


Por este atributo de conectividad ecológica en el paisaje, los triatominos se ven forzados a 
movilizarse cuando siguen a sus hospederos y en la búsqueda nuevas fuentes de sangre (Ramsey et 
al.. 2012; López-Cancino et al., 2015). Estas últimas las encuentran en los animales agropecuarios y 
mascotas. Es exactamente la presencia de los animales domésticos, el factor que antecede su llegada a 
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los espacios de trabajo y de vida de las personas; son estos las fuentes de alimentación más estable a 
lo largo del año para los triatominos, además de ser los hospederos intermediarios entre los animales 
silvestres y las personas (Pacheco et al., 2012; Ramsey et al., 2005). Se ha demostrado que la presen- 
cia de perros y gallinas en las viviendas de comunidades rurales aumenta la posibilidad de infestación 
por triatominos (Dumonteil ef al., 2014); además de que, junto con los cerdos de engorda y los gatos, 
se han registrado como reservorios de 7. cruzi de importancia en el estado de Yucatán (Jiménez et al., 
2012; Jiménez et al., 2008). 


También las prácticas ecológicas de las personas en el uso y modificación del ecosistema con- 
tribuyen a la conectividad en el paisaje rural y proporcionan medios pasivos a los triatominos hacia el 
espacio doméstico (Ramsey et al., 2012; Valdez et al., 2015; López-Cancino et al., 2015). Las activi- 
dades primarias implican una presencia humana en el monte, lo que mantienen como rutas de cone- 
xión de y hacia el espacio doméstico por la movilidad de personas, animales domésticos, vehículos, 
herramientas y productos agropecuarios. 


Caballos y rebaños de ganado bovino suelen pastorear dentro y en la periferia de la comunidad 
para, finalmente, pernoctar en los alrededores de la vivienda, lo que contribuye a la conectividad de y 
hacia el espacio doméstico. Los perros son los animales domésticos de mayor movilidad en el paisaje, 
por lo que han sido encontrados como factores de la infestación doméstica y reservorios importantes 
de T. cruzi en áreas rurales en Yucatán (Jiménez et al., 2008; López et al., 2013), pues, estos suelen ser 
utilizados para acompañar a las personas en el trabajo de monte; los cazadores los usan para rastrear y 
encontrar a sus presas (Santos y Naranjo, 2012). Además de su distribución en el espacio, todas estas 
actividades presentan una variabilidad temporal, porque en su intensidad y frecuencia se ve influencia 
por la estacionalidad, así como por el propio ciclo de trabajo en cada actividad. 


Otro medio pasivo significativo para los triatominos hacia el espacio doméstico, asociada al 
incremento de la infestación de las viviendas (Zeledón y Vargas, 1984), es el uso de la leña como com- 
bustible. Según un estudio reciente, la leña aún es utilizada por 591,981 personas y constituye una de 
las principales fuentes de energía en Yucatán; este patrón refleja la marginación en la que sobrevive la 
población rural (Quiroz y Orellana, 2010). 


Siendo forzados a migrar por la perturbación de su hábitat natural, la llegada de los triatominos 
al espacio doméstico no sucede al azar. Estos insectos se ven atraídos por las luces artificiales y los al- 
rededores de la vivienda que les ofrecen refugio en los corrales, albarradas, materiales de construcción 
acumulados, troje, bodegas y otras estructuras ubicadas alrededor de la vivienda (Pacheco et al., 2012; 
Ramsey et al., 2005; Dumonteil et al., 2014). La presencia de estas estructuras, aunada a las prácticas 
de limpieza que no prioriza la remoción y sacudido constante en estos sitios, en conjunto, favorecen la 
permanencia de los triatominos (Ramsey ef al., 2005; Dumonteil et al., 2014). 


A diferencia de los contextos epidemiológicos de Centro y Sudamérica, en Yucatán las caracte- 
rísticas de las viviendas no parecen influir en la infestación por T. dimidiata (Dumonteil ef al., 2014). 
Sin embargo, es plausible considerar que la penetrabilidad ofrecida por las características físicas y es- 
tructurales de la vivienda tiene un papel en la incursión de los triatominos a su interior. En este sentido, 
se ha descubierto que el uso de mosquiteros y mallas protectoras en puertas y ventanas en las viviendas 
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rurales podría disminuir la entrada de triatominos, dada la limitada eficacia de los insecticidas (Barbu 
et al., 2010). Sin embargo, su impacto actual es limitado ante el escaso uso de dichos métodos de pre- 
vención en el contexto rural yucateco (Rosegrans el al., 2014). 


Hasta aquí hemos planteado la concomitancia de los procesos ecológicos y de prácticas huma- 
nas que preceden a la infestación doméstica por triatominos. Sin embargo, cada vez se reconoce como 
plausible el contacto entre el vector y las personas por fuera del espacio doméstico, ya que campesinos 
y trabajadores del monte suelen pernoctar y tomar siestas en sus áreas de trabajo. Por ejemplo: un 
cazador yucateco señaló haber sido atacado por varios T. dimidiata mientras descansaba en la hamaca 
de su campamento de caza (Breniére ef al., 2010). Otro lugar de reposo y para tomar siestas, son los 
sitios techados que ofrecen sombra; estos están hechos de materiales naturales y colocados cerca de 
las milpas y lugares de trabajo, los cuales, además, sirven como almacén de granos y de aditamentos 
de trabajo. Lo comentado arriba argumenta a favor de la exposición de las personas a los vectores que 
se encuentran en el monte, así como también, pone de relieve los comportamientos y prácticas de las 
personas que les vulneran a esta exposición por fuera del espacio doméstico. 


Al nivel de las comunidades y familias del área rural yucateca, su relación con los espacios de 
vida y de trabajo, así como los ritmos y tiempos, ha estado marcada por el cambio de una economía 
de enclave a una economía terciaria y diversificada en la historia moderna de la entidad. Por ello, los 
determinantes estructurales son cruciales para entender que un cambio en el modelo de desarrollo 
económico implica trasformaciones sociales y ambientales que impactan las condiciones de vida de la 
población y de la salud del ecosistema para incidir en la exposición humana a los triatominos. 


Durante el auge y larga agonía de la actividad henequenera, esta determinó la vida cotidiana de 
la población, monopolizó sus ingresos y determinó su distribución rural. Cuando las áreas cultivadas 
de henequén disminuyeron y el trabajo escaseó, las condiciones de vida de miles de trabajadores se 
deterioraron (Bolio, 2006; Villanueva, 1990). Ante la crisis henequenera, el estado yucateco puso en 
marcha programas de diversificación de actividades productivas del sector primario para la creación 
de fuentes de empleo (Lugo y Tzuc, 2006). Paralelamente, la aplicación del programa neoliberal pre- 
cipitó la ruina de la actividad henequenera para transitar de una economía agraria a una predominante- 
mente terciaria, lo que trajo consigo dos fenómenos vinculados: el debilitamiento del sector primario 
y una transición demográfica (Iglesias, 2014). 


Con el Plan Chaac se cultivaron extensas áreas de cítricos y variedades comerciales de horti- 
cultura, funcionales a base de sistemas de riego (Villanueva, 1990). En ese mismo tono, territorios re- 
cuperados de concesiones estatales desde 1930 para el aprovechamiento forestal y el despojo de tierras 
a comunidades milperas, fueron el preludio para la introducción de la ganadería en el sur y oriente de 
la entidad. Con la ganadería, los campesinos se vieron obligados a aumentar la presión sobre sus pro- 
pias tierras, lo que acorta los ciclos de descanso. El resultado generó una merma en sus rendimientos 
(Fraga y Cervera, 2003). 


Son precisamente estas políticas de promoción y los grandes proyectos agropastoriles exten- 
sivos los que explican en gran medida la fragmentación reciente de los ecosistemas y pérdida de 
biodiversidad en Yucatán. De 1976-2000 la superficie cultivada (incluidos pastos para la ganadería) 
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se incrementó casi 100% y se perdió aproximadamente el 30% de la cobertura vegetal original con 
pequeños parches de vegetación secundaria (Andrade, 2010). 


La declinación de la actividad primaria, por cuanto significa aún menores oportunidades de 
empleo e ingresos adecuados para la población rural, agravó la pobreza y las condiciones precarias de 
vida generalizada en este medio (Córdoba y García, 2010; Iglesias, 2014). La falta de políticas eficaces 
para mejorar este sector de la economía regional y las nuevas regulaciones asumidas por el gobierno 
estatal, han mantenido y recrudecido esta situación. 


En Yucatán, el 17% de la población es rural (309,648 habitantes), y de ella, el 70% es pobre; es 
decir, el sector rural de la entidad aloja una cantidad desproporcionada de pobres (SAGARPA, 2007). 
A nivel nacional, Yucatán ocupa el octavo lugar en el grupo de alta marginación, la cual es más aguda 
en el medio rural y coincide con la mayor presencia indígena (CONAPO, 2010). La pobreza y margi- 
nación de las mayorías campesinas ha reforzado su migración en búsqueda de empleo a las principales 
ciudades de la Península de Yucatán (Mérida y Cancún) y hacia diversas zonas de Estados Unidos. La 
pauperización del campo yucateco es el preludio para la exposición del siguiente escenario epidemio- 
lógico de transmisión vectorial de 7. cruzi. 


La dinámica rural-urbana de la transmisión vectorial 


Por la transición demográfica en Yucatán ocurrida en las últimas cuatro décadas, se han establecido 
condiciones socioeconómicas y ambientales a nivel local que favorecen la transmisión vectorial de 7. 
cruzi y, lo que incide en el incremento de la prevalencia de la infección en las personas. Un fenómeno 
similar se ha observado en otras urbes latinoamericanas. En esta transición, la población ha aumen- 
tado y se ha concentrado en las ciudades, principalmente en Mérida, la capital del estado (Córdoba 
y García, 2010). Esta última, junto con las comisarías aledañas, conforman la zona metropolitana y 
aglomeran a más de un millón de habitantes (CONAPO, 2010). Por la importancia de la concentración 
urbana en la capital meridana, se toma como escenario para nuestra exposición, sin dejar de considerar 
procesos de urbanización a menor escala que suceden en otras ciudades del estado de Yucatán. 


El aumento de la población urbana está relacionada con los cambios sociales y económicos de 
la última mitad del siglo XX (Córdoba y García, 2010). La política de desarrollo regional privilegió el 
crecimiento económico de la ciudad gracias al turismo, las maquiladoras y la industria de la construc- 
ción, con la respectiva dotación de infraestructura de servicios que, aunado al avance de la economía 
informal, dieron dinámica propia a la capital meridana en el contexto regional (Iglesias, 2014; Baños 
y Castañeda, 2007). La ciudad y las oportunidades laborales se convirtieron en una de las principales 
estrategias para obtener ingreso monetario entre la población rural debido a la pauperización del cam- 
pesinado (Baños, 1993). Así, se entiende que el alcance metropolitano de Mérida se extiende, no tanto 
por el vigor de su economía, sino por la pobreza extrema de los trabajadores rurales (Lugo y Tzuc, 
2006). 


La modificación al Artículo 27 constitucional, en el cual se incorporan las tierras ejidales al 
mercado legal de suelo urbano en México, como parte de la política federal, favoreció la expansión 
de la capital yucateca al permitir la privatización de terrenos ejidales alrededor de la ciudad (Bolio, 
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2006). La inversión y especulación en grandes proyectos inmobiliarios apostaron principalmente a la 
zona norte de Mérida, que hoy da cabida a zonas residenciales de población con mayor poder adqui- 
sitivo, y dotadas de mejor infraestructura urbana. En contraste, en el sur, la plusvalía de los bienes 
inmuebles es menor; en ella habita una parte considerable de las familias que han transitado de activi- 
dades primarias en las áreas rurales de donde provienen, a emplearse en la ciudad en labores de poca 
calificación (Bolio, 2006). 


En Yucatán, estudios sobre la dinámica migratoria campo-ciudad establecen que esta ocurre 
de dos formas: definitiva y pendular. La primera, alimentó el crecimiento de Mérida y durante la dé- 
cada de los setenta del siglo pasado, registró un repunte (Baños, 1993). Más tarde, con un excedente 
de fuerza de trabajo en dicha ciudad y en medio de una crisis económica generalizada cada vez más 
aguda, cobra importancia el movimiento migratorio de tipo pendular. Esta forma de migración se re- 
glstró en el año 2005 como el factor que soportaba la estrategia de sobrevivencia de la población en la 
entidad (Baños, 1993). 


Es principalmente por la vía de las migraciones laborales, que en el proceso de urbanización 
se estrechan relaciones con el agro al sumarse funcionalmente a la ciudad los espacios rurales. En 
este patrón de asentamiento socioespacial en la ciudad, las localidades periurbanas se van integrando 
(Bolio, 2006). También, en este proceso las relaciones entre lo rural y lo urbano se alteran y, a pesar 
de estar vinculados con el mercado de trabajo urbano del que obtienen la mayor parte de sus ingresos 
económicos, las poblaciones rurales conservan ciertos elementos de la economía campesina que com- 
plementan sus ingresos (Lugo y Tzuc, 2006). 


El proceso migratorio del campo a la ciudad impone un escenario epidemiológico de la trans- 
misión vectorial de 7. cruzi debido a las las condiciones de vida de su población y por la modificación 
del hábitat ante el crecimiento urbano. Con la consecuente perturbación en las comunidades de mamí- 
feros y vectores, la población humana se ve expuesta a los triatominos potencialmente infectados. En 
adición, la transición demográfica en Yucatán ha implicado la concentración y hacinación de grandes 
contingentes de población rural, potencialmente infectada con 7. cruzi para fungir como reservorios 
del parásito en una menor extensión de territorio. 


Resulta relevante mencionar que en el imaginario social, la transmisión vectorial de 7. Cruzi 
muchas veces se asume restringida a las áreas rurales. En este marco, en el contexto urbano se ponen 
de relieve a los migrantes chagásicos provenientes de áreas rurales que donan sangre y órganos, la 
infección que ocurre de una madre a hijo, y la infección por vía oral, como las formas principales de 
transmisión. Sin embargo, estudios recientes muestran a especies de triatominos que infestan vivien- 
das y permanecen en terrenos de zonas periurbanas y urbanas, en donde cada vez se reportan poten- 
ciales casos de transmisión vectorial. 


Por la migración rural-urbana es que la conectividad ecológica por prácticas humanas, expues- 
ta en el apartado anterior, puede expandirse del paisaje rural hacia la ciudad. En la migración de tipo 
pendular, el flujo de movilidad de las personas del campo hacia Mérida, así como todos los objetos 
que los acompañan, ofrece a los triatominos medios de transporte pasivo hacia el espacio doméstico 
urbano (Bayer ef al., 2009). Aunado con este factor, en la infestación doméstica en la ciudad, no hay 
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que perder de vista que los centros urbanos se asientan sobre áreas que alguna vez fueron hábitats 
naturales del vector, que permanece y se adapta a los espacios humanos a pesar de que presentan altos 
grado de modificación. 


En la ciudad de Mérida se tiene registros de 7. dimidiata desde 1940, cuando todavía era una 
pequeña ciudad con una población de unos 60, 000 habitantes (Palomo, 1940). En adición a la movili- 
dad de los triatominos por el flujo migratorio de la población humana, la alta capacidad de dispersión 
que ha sido detectada para 7! dimidiata en sitios alrededor de la capital de Mérida (Dumonteil et al., 
2007), así como hallazgos anecdóticos del vector en áreas urbanas, llevó a sospechar de su potenciali- 
dad como vector en la transmisión vectorial de 7: cruzi en la ciudad. 


La presencia reciente de 7. dimidiata en Mérida es evidenciado por un estudio epidemiológico 
de Guzmán y colaboradores (2007). En este trabajo, ejemplares de triatominos fueron colectados en 
150 viviendas de 30 barrios distribuidos por toda la extensión de la ciudad; el 38% de ellas se encon- 
traron infestadas por el vector. De manera similar a lo observado en el área rural, el estudio sugiere 
un repunte de la actividad de los triatominos en los meses de mayor calor: entre abril-junio, periodo 
durante el cual la colecta del vector fue mayor. 


El mismo estudio realizado muestra que la infección humana con 7. cruzi por vía vectorial es 
factible (Guzmán et al., 2007). El análisis de la sangre ingerida por los triatominos capturados, parte 
de ella era de origen humano. Los pacientes infectados con el parásito presentaron una distribución por 
la mayor parte de la ciudad. En el caso de los triatominos colectados, el 48% de ellos fueron encontra- 
dos infectados con 7. cruzi. Este alto porcentaje de infección aumenta el riesgo humano para infectarse 
con el parásito que es agente causal de la enfermedad de Chagas. 


El estudio de Guzmán y colaboradores (2007) también se interesó en conocer los aspectos físi- 
cos y el manejo de los espacios de las viviendas urbanas en la capital meridana que estuvieran asocia- 
das con la infestación con triatominos. Uno de los principales hallazgos del estudio fue, que aquellas 
viviendas cercanas a la periferia de la ciudad, a lotes, terrenos abandonados y baldíos, fueron encontra- 
das más infestadas. En estos sitios se albergan a animales como perros callejeros; animales de granja, 
como cerdos que deambulan en libertad, y animales sinantrópicos, como ardillas y zarigileyas, todos 
ellos atrayentes de los triatominos hacia al espacio doméstico y como reservorios de 7: cruzi (Ramsey 
et al., 2005). Aunado a lo anterior, muchas veces, los migrantes rurales traen consigo sus prácticas de 
cría de animales domésticos en la ciudad para la venta o consumo personal (Lugo y Tzuc, 2006), lo 
cual incrementa las fuentes sanguíneas en el espacio doméstico y acerca los vectores a las personas. 


En la ciudad de Mérida, los espacios con cobertura vegetal que ofrecen fuentes de alimentación 
y refugio a los triatominos se encontraron asociados con la 


población de menores ingresos y maya-hablantes, así como a la vivienda popular (López-Fal- 
fán, 2008). Desde esta perspectiva indirecta, se muestra un vínculo factible entre la precariedad de 
las condiciones de vida, la pobreza y marginación como factores que vulneran a la población ante la 
transmisión vectorial de 7. cruzi, incluso en las poblaciones urbanas. 


Por último, otro aspecto relacionado con la vulnerabilidad humana ante la transmisión vecto- 
rial de 7. cruzi en el ambiente urbano, es el mantenimiento de mascotas en las viviendas con propósitos 
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distintos a lo encontrado en el área rural. Un estudio realizado en la ciudad de Mérida señala que la 
presencia de perros y gatos descubiertos positivos a la infección con 7. cruzi en la vivienda represen- 
tan un alto riesgo para los humanos de contraer la infección, principalmente cuando en sus casas se 
encuentran poblaciones de 7! dimidiata. Los participantes colectaron el vector en sus domicilios, todos 
ellos positivos al parásito, los cuales pudieron infectarse al alimentarse de los animales (Jiménez et al., 
2008; Jiménez et al., 2012). 


Reflexiones para seguir profundizando 


He argumentado a lo largo del texto, que para entender las causas y procesos que derivan en la in- 
fección humana con 7. cruzi por vía vectorial es fundamental considerar: (además del proceso de 
salud, enfermedad y atención de las poblaciones) la interrelación entre la sociedad y la naturaleza que 
generan vulnerabilidad social a nivel local. De igual manera, se aboga por un abordaje articulado y 
concomitante de los aspectos ecológicos y socioculturales, estos últimos dados por las características 
y experiencias de las comunidades en contextos locales. 


En cada escenario epidemiológico expuesto, se recrean distintas formas de apropiación social 
del territorio —el rural y urbano—, las cuales establecen grados y modos diferenciados de exposición 
de las personas hacia el vector. El trabajo antropológico, a través del método etnográfico, permite ex- 
plorar e identificar múltiples causas, circunstancias y situaciones de naturaleza diversa que participan 
en el fenómeno de la transmisión vectorial de 7. cruzi a la población humana, lo que nos orienta hacia 
la búsqueda de nuevas explicaciones y a la ampliación de la mirada sobre la complejidad del fenóme- 
no. Al respecto, en particular interesó señalar lo factible del riesgo a la infección humana con 7. cruzi 
vía vectorial más allá de la vivienda y el espacio doméstico, precisamente debido a las características 
ecológicas y biológicas del vector en Yucatán —ubicuidad en todo el paisaje, oportunista y generalis- 
ta—, que ocurren de manera concomitante con las prácticas humanas como la cacería y el tomar siestas 
en sitios de trabajo en el monte. 


A nivel local, el rezago por la política pública en la atención de la enfermedad de Chagas y sus 
diferentes formas de transmisión, resulta en que las poblaciones, aunque conozcan a los triatominos y 
conviven con ellos cercanamente, no lo reconocen como un peligro para su salud. Esta situación fue 
encontrada por Pacheco y colaboradores (2011), así como por Rosecrans y colaboradores (2014) en 
comunidades del centro del estado de Yucatán. La población yucateca en los lugares de estudio, asume 
al insecto hematófago como uno más con los que se convive, lo cual, Pacheco y colaboradores expli- 
can que se debe a la falta de programas de promoción y prevención sobre la enfermedad de Chagas y 
su vector por parte de las autoridades sanitarias y de salud pública (2011). 


Sin embargo, la posibilidad de que en el pensamiento social de la población mexicana se asocie 
el vector triatomino con una enfermedad que puede ser mortal, no puede surgir de manera espontánea, 
sino que requiere de las acciones de actores y agentes que introduzcan el tema en el escenario social. 
Esta “visibilización” es necesaria para que el tema sobre la enfermedad de Chagas y su transmisión 
vectorial se constituya como un “objeto social”, es decir, se convierta en un fenómeno sobre el que 
la gente platique, establezca posturas, elabore representaciones sociales y tome —o no— acciones de 
prevención y control al respecto. De ahí la importancia del compromiso social de académicos e inves- 
tigadores de hacer investigación al respecto, divulgar hallazgos y resultados sobre el tema para arrojar 
luz sobre él. 
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Resumen 


Esta entrevista fue realizada en el año 2014 al profesor Román Robles Mendoza, uno de los profesores 
principales de la Escuela de Antropología de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. La entrevis- 
ta, que tiene una duración de 1 hora y 15 minutos aproximadamente, forma parte del proyecto Sobre la 
historia de la antropología en el Perú. Esta investiga la dinámica que tomó (entre 1940 y la primera década 
del presente siglo) la antropología en el país. 


Abstract 


This interview was made in 2014 to Professor Román Robles Mendoza, one of the main professors of 
the School of Anthropology of the National University of San Marcos. The interview, which lasts about 1 
hour and 15 minutes, is part of the project On the history of anthropology in Peru. This one investigates 
the dynamics that took (between 1940 and the first decade of the present century) the anthropology in the 
country. 
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Introducción 


Para el proyecto sobre la historia de la Antropología en el Perú (que aún continúa en recojo de archi- 
vos) se tomaron como fuente primaria las revistas de Antropología, los cuadernos de campo, entre 
otros; asimismo, entrevistas a la planta docente de pregrado y posgrado, como el caso del profesor 
Román Robles Mendoza, quien ha vivido la etapa de la antropología en el Perú conocida como “eta- 
pa de oro” (años sesenta). Por lo tanto, su contenido se considera relevante para desentrañar a una 
disciplina en una numerosa, bien seleccionada y fidedigna versión, y documentación futura. 


Además, se quiere poner a disposición, mediante un estudio preliminar, la posibilidad de co- 
nocer la Antropología en San Marcos desde adentro, sus tendencias teóricas y académicas mediante 
las tesis, planes de estudios y syllabus, archivos y entrevistas. 


Finalmente, es importante mencionar que el entrevistado está enterado de la presentación 
de esta entrevista y no mostró mayores molestias para su entrega. Asimismo, en el momento de la 
transcripción se ha plasmado tal cual fue la entrevista con algunos agregados en paréntesis desde la 
visión del entrevistado para darle una mayor coherencia e interpretación a la información recogida. 


Primera parte 


Raquel Flores Yon: - Buenos días. Mi nombre es Raquel y soy estudiante del séptimo ciclo de 
la Escuela Profesional de Antropología de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos. Estoy 
trabajando en un estudio que busca recoger información sobre su experiencia universitaria como 
alumno-profesor para poder realizar una historia de la Antropología sanmarquina de las décadas del 
80 al 2010. Su participación es voluntaria y confidencial, por lo que puede terminar la entrevista en 
el momento que lo decida; además, si no quiere responder alguna pregunta, me lo dice y pasaremos 
a la siguiente. Toda la información brindada se usará para la investigación y, por ello, su aporte es 
valiosísimo. 


Introducción 


Raquel Flores Yon: - Cuénteme algunas cosas sobre usted. ¿Cómo se llama?, ¿qué edad tiene?, ¿a 
8 ¿ ¿ ¿ 

qué se dedica?, ¿dónde trabaja?, ¿dónde vive?, ¿cuál es su código? Si recuerda todavía, ¿En que 

currícula ha desarrollado? Y, ¿Con qué frecuencia se comunica con sus compañeros de estudio? 


Román Robles Mendoza: - Muy buenos días, en primer lugar felicitándolos por este proyecto de 
intento de hacer una historia de la Antropología que los profesores hemos descuidado en tomar en 
detalles más de 70 años de vida de nuestra especialidad. Mi nombre es Román Robles Mendoza, soy 
profesor principal de dedicación exclusiva a la Antropología, tengo (42 años en la docencia universi- 
taria y) ya 50 años de servicios al Estado; conozco la vida universitaria sanmarquina desde los años 
60 para adelante. Ingresé como estudiante en 1960 y como docente en 1971. Bueno, desde entonces 
nos hemos desenvuelto en la vida académica en sus distintos aspectos de acuerdo a las distintas eta- 
pas en las que hemos pasado. Mi código es 059595. 
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RFY: - ¿Cuál fue la currícula que desarrolló? 


RRM: - En San Marcos he desarrollado distintos cursos. En cada época, en cada 5 o 6 años, es- 
tamos cambiando el plan de estudios, entonces de acuerdo a esos cambios hemos ido variando 
en distintos cursos todos los profesores. En mi caso particular, he dictado distintos cursos tanto 
introductorios como: Introducción a la Antropología, Antropología General; tanto para la especia- 
lidad como para distintas especialidades como Sociología, Arqueología, Trabajo Social, también 
la escuela de Arte en la Facultad de Letras, Psicología, y en algunos cursos en la Facultad de Me- 
dicina. En la especialidad también hemos desarrollado otros cursos teóricos como Geopolítica, 
también Estructura Agraria. Pero a lo largo de mi vida académica desde los años 70 para adelante, 
yo he estado vinculado casi siempre a los seminarios de investigación. A través de los seminarios 
de investigación he tenido oportunidad de salir con los alumnos a distintas partes del país, ese ha 
sido mi hobby universitario, el salir fuera de las aulas y compartir con los alumnos distintas expe- 
riencias en diferentes partes del país. 


RFY: - ¿Con qué frecuencia se comunica con sus compañeros de estudio? 


RRM: - Con muy poca frecuencia, yo he tenido muchos compañeros por una razón: porque yo no 
ingresé para estudiar Antropología en San Marcos, yo ingresé a otra especialidad. Por una circuns- 
tancia muy particular me hizo variar hacia la Antropología, situación que alguna vez lo contaré con 
detalle. Pero, entonces, desde 1962 me matriculé por cursos en Antropología, entonces cada año 
llevaba 1 o 2 cursos. Nunca he sido alumno regular y terminé toda la currícula o plan de estudios 
de Antropología en el año 69, casi toda la década. Por esa razón, he tenido muchos compañeros de 
distintas promociones y eso me ha servido bastante cuando ya he asumido cargos aquí en Antropo- 
logía. Por ejemplo, en el año 1995 que asumí la coordinación del Departamento, nos encontramos 
con déficit de docentes y lo único que se me ocurrió es recurrir a mis compañeros de estudio. El 
primero fue Jirgen Golte que ya era un antropólogo de prestigio, lo busqué y lo convoqué a que 
nos acompañe aquí y él vino con mucho cariño porque ha sido su alma máter. Hemos compartido 
una vida estudiantil y nos ha acompañado, creo que hasta el año pasado. Eso mismo ocurrió tam- 
bién con Fernando Fuenzalida, él también ha sido mi compañero de estudios, vino a la universidad 
con mucho cariño. Ha sido conocido por ser desordenado, informal, pero aun así lo hemos sopor- 
tado por su alta calidad académica. Con otros compañeros me comunico muy poco porque están 
distribuidos en diferentes partes del país, ¿No? Algunos trabajan en la Universidad de Trujillo, 
otros en la universidad Lambayeque (Universidad Nacional de Arequipa), es decir, están distribui- 
dos por distintos sitios y muy pocas veces nos encontramos y nos comunicamos; especialmente, 
en los congresos nos vemos con los colegas de los viejos tiempos. Por ejemplo, cuando hicimos 
el Congreso de Investigaciones Antropológicas también convocamos algunas amistades, como 
yo era el responsable por San Marcos, convoqué a Alberto Chirif. Sabía que vivía en la selva, lo 
ubicamos finalmente y él no tuvo reparos: vino, nos acompañó, dio la clase magistral tal como le 
pedimos y nos hizo quedar bien, ¿No? Ahora también está aquí, hoy día precisamente dando una 
clase inaugural a los alumnos, ha venido con cariño porque aquí se ha formado. Esa es la situa- 
ción, no tenemos mucha vinculación, además yo he sido un personaje un poco silencioso, callado, 
como se dice, no muy comunicativo y eso ha contribuido a que no tenga muchas relaciones con 


mis compañeros. 
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RFY: - Y, ¿cuántas personas habían en su base? 


RRM: - Como te digo, yo no he tenido una base precisa, pero en los años que yo he estudiado An- 
tropología siempre han habido pocos alumnos, creo que nunca hemos pasado de 20 alumnos que yo 
recuerde. En los años 66, 67, creo que ha sido la época de oro de la Antropología, de esa etapa creo 
que éramos 18 no más. La mayoría de los alumnos trabajaron en el valle de Chancay-Huaral, cuyas 
publicaciones ya las debes conocer, otros fueron a la selva quizás; han sido pocos los alumnos. Recién 
a partir de los 90 han ido creciendo y entre los 2000 estamos en promedio de 60 alumnos por promo- 
ción, 60 o 70 alumnos por promoción, pero en mi tiempo no, en mi tiempo ha sido siempre limitado. 
La especialidad no era muy conocida. Antropología, extraña para la gente, ¿no? Probablemente una 
razón, a pesar que en los años 70 hubo todo un boom para la Sociología y las Ciencias Sociales en 
general, pero no hubo una avalancha de ingresos a la Antropología. En algunos años sí lo hubo, en 
especial en los años 80, ingresaban 60, 70 estudiantes. Pero en esos años ingresaban a Antropología y 
a otras especialidades de Ciencias Sociales, con la finalidad de pasarse a otras especialidades, a Medi- 
cina a Derecho, y los que se quedaban eran promedio de 25, 30 no más, todos los demás se pasaban 
a otras especialidades. Razón por la cual el sistema de ingreso se restringió en los años posteriores. 
Entonces, se ingresaba a una especialidad y no se podía pasar, creo que eso se mantiene hasta ahora, 
no se puede pasar a otra carrera. Si quieres pasarte a otra especialidad tienes que postular de nuevo. 


RFY: - No, ahora sí ya se puede nuevamente. 
RRM: - Así es. 


RFY: - ¿Podría comentarnos como llegó a estudiar antropología, en qué condiciones y con qué aspi- 
raciones? 


RRM: - Este es un tema muy peculiar en mi caso, porque yo ni sabía qué cosa es la Antropología, no 
sabía que existía esa opción. Yo ingresé a estudiar Periodismo en el año 1960; estudié 4 años, en el 
64 terminé y en el 65 me titulé como periodista. Pero en el año 62 hubo un caso inesperado: un día 
no vino un profesor a la clase. Las clases lo teníamos en los ambientes del patio de los Naranjos en 
la Casona; unos en el primer piso, otros en el segundo piso. Un profesor, creo que fue el profesor de 
Psicología General, no vino a clase a pesar que era muy puntual. Por alguna razón no vino a clase y 
los alumnos estuvimos esperando más de media hora y el profesor no vino, razón por la cual, pues 
todos salimos, y yo también. Se me ocurrió subir al segundo piso del patio de los Naranjos, encontré 
un aula abierta. Un profesor hablaba, yo, para utilizar ese tiempo, me metí a esa aula y escuché una 
clase tan interesante, tan tentadora, tan próxima a mi propia vida, a mis conocimientos, que me quedé 
totalmente impactado. El profesor era un profesor ya de edad, que dictaba su clase mirando siempre 
al techo, pero lo hacía con tanto conocimiento, con tanta precisión que parecía que estuviera leyendo. 
Desde ese entonces alternaba mi clase de Psicología, una semana Psicología, la otra semana a escu- 
char las clases de Antropología, por el interés, y cada vez eran más interesantes las clases. Ya semanas 
después preguntando quién era el profesor, me enteré que se llamaba Luis E. Valcárcel. Bueno, no 
sabía quién era Luis E. Valcárcel, no tenía ninguna información, simplemente conocí su nombre, pero 
junto conmigo también asistía todos los días de clases, llegaba un señor ya bastante anciano encima de 
70 años, también se sentaba en el aula más o menos a los 10 minutos de clase. Él se quedaba dormido 
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y se despertaba exactamente a la hora que terminaba su clase el Dr. Valcárcel, eso era todos los días de 
clase del Dr. Valcárcel. Más tarde me enteré también quién era ese personaje, era el Dr. Aguilar, cuyo 
nombre no recuerdo; el Dr. Aguilar, ex rector de la Universidad San Antonio Abad del Cusco, que 
había sido compañero de estudios del Dr. Valcárcel, íntimo amigo que no se perdía sus clases aunque 
sea por 10 minutos a sus años de edad. Esa fue la razón que me indujo a estudiar Antropología, y ahí 
estamos hasta ahora. 


RFY: - ¿Qué cambios significativos en su vida tuvo que afrontar ser estudiante de Antropología San 
Marcos?, cambios de la vivienda hasta cambios de afiliación política por decirlo así, fuera sierra acá, 
cambios de lugar, por ejemplo. 


RRM: - ¿Cambios? Cambios sustanciales no he tenido, yo en todo caso los cambios fundamentales 
han sido tipos académicos, la Universidad me ha enseñado cosas que nunca soñé en mi vida juvenil. 
Yo he sido campesino hasta los 20 años, he trabajado la tierra, ingresé a la universidad a los 26 años: 
ya era un hombre maduro. Evidentemente, el llegar a San Marcos fue un cambio, un gran cambio para 
un campesino. 


RFY: - ¿De dónde exactamente? Hasta los 20 años, ¿en dónde vivía? 


RRM: - Hemos (He) vivido en diferentes sitios hasta los 20 años en mi tierra, en mi pueblo Santiago 
de Chilcas, de la antigua provincia Bolognesi, Áncash, ahora provincia de Ocros (...) La universidad 
me abrió un nuevo campo, un nuevo campo que no lo había soñado ni había aspirado. Yo me presenté 
al examen de admisión de San Marcos solo para probar porque no estaba preparado. Es verdad que 
me preparé 3 meses (enero hasta marzo), 3 meses intensamente, pero por mi cuenta. Estudié en los 
parques miraflorinos, donde había tranquilidad, estudié todos los libros de secundaria allí, y proba- 
blemente eso hizo que ingresara sin problemas en el año 60. Bueno, eso me hizo cambiar totalmente 
¿No? Yo era obrero en una empresa, empresa Oeschle, de una familia suizo-alemana, trabajaba en la 
Plaza de Armas y tanto fue la emoción del ingreso a la universidad que me retiré del trabajo y después 
tuve tantos problemas que no pude superar por muchos años. Vivía prácticamente a base de trabajos 
eventuales y no tenía trabajos permanentes; fue el cambio porque también, finalmente, con mucha 
lentitud encontré mi camino. En primer lugar, encontré la profesión que me convenía, que me gustaba, 
era la Antropología. Me titulé como periodista, pero no lo he ejercido, simplemente tengo diploma de 
periodista. En cambio, la Antropología me da otra oportunidad de vida y desde el año 70 comencé a 
trabajar en el campo antropológico, y ya con el gobierno de Velasco que me llamó también a colaborar 
con él, y luego en el 71 la vida universitaria. Después del ingreso todo ha sido continuidad, continui- 
dad, muy lenta continuidad. La enseñanza tiene otros campos, otros aspectos, hay que prepararse, hay 
que leer, hay que aprender didácticas, esa cuestión. Bueno, eso ya lo he aprendido muy lentamente con 
dificultades, con una serie de problemas, evidentemente, pero hay que seguir para adelante ¿No? Por 
otro lado, he vivido en varios sitios de Lima, pero mucho tiempo he vivido en lugares como en el dis- 
trito de Surquillo. Era un barrio muy difícil, vivía en el lugar más peligroso llamado “Chicago Chico”, 
pero nunca tuve problemas con los malhechores, nunca; al contrario, me protegían. Yo estudiaba de 
noche en el colegio Melitón Carbajal, salíamos a las 11 de la noche, tomábamos el tranvía a Miraflores, 
teníamos que caminar 10 cuadras y nunca nos pasó nada, y recién en el año 68, ya casi al terminar mis 
estudios, me trasladé hacia Independencia, donde vivo hasta ahora. Vivo en un barrio pobre, un barrio 
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popular, nunca he podido salir a pesar que muchos me han dicho: -¿Por qué estás ahí?, ¿por qué no te 
vas a un barrio mejor?, entonces yo digo: - estoy en el barrio correcto y es así que estoy ahí. Mi vida 
familiar, muy sencilla; mis modernidades son limitadas, y cambios sustanciales en la vida hogareña 
no mucho, muy normal. 


RFY: - Profesor, ¿por qué decidió estudiar periodismo? 
RRM: - ¿Ah?, ¿Por qué? 


RFY: - ¿Qué le atraía de la carrera? ¿Cuáles eran sus aspiraciones en ese rubro? 


RRM: - (...)Yo ingresé a periodismo también por circunstancias poco explícitas. ¿Cómo te digo?, 
por desorientado. Yo, cuando decidí postular a la universidad no sabía a qué postular, no sabía, no 
tenía en mi entorno a nadie que me orientara, no tenía gente ilustrada profesional a mi alrededor, ¿no? 
Yo vivía en esos tiempos en el mundo del obrerismo con gente que trabajaba, que no tenían ninguna 
preparación intelectual; por lo tanto, no sabía qué estudiar, quería estudiar, pero no sabía qué estudiar. 
Una circunstancia muy simple me hizo tomar la decisión de estudiar periodismo, leí en algún libro, un 
artículo de Ricardo Palma en el que decía que según él, entre el conjunto de profesiones que existen 
en el mundo moderno: el periodismo es la profesión más noble. Así decía Ricardo Palma, en algún 
libro que no recuerdo en qué artículo, entonces yo dije: -pero si Ricardo Palma dice eso, yo tengo que 
estudiar una profesión noble, entonces me metí a estudiar periodismo y luego, no lo ejercí. 


Configuración social y relaciones interpersonales 


RFY: - ¿Cómo calificaría? O ¿Cómo definiría sus años como estudiante? y, ¿por qué? 


RRM: - Como estudiante creo que he sido un estudiante medio para abajo, no para arriba, medio para 
abajo. Por varias razones: porque no tenía contacto con nadie y porque la vida cotidiana no me permi- 
tía dedicarme al estudio 100%, tenía que buscar recursos para subsistir, siempre he estado peleando 
después de retirarme del trabajo. Hice muy mal al retirarme del trabajo, yo era obrero, tenía mi salario 
permanente, pero la emoción me hizo salir de ese trabajo, y luego tuve muchos problemas, entonces 
siempre he estado peleando por subsistir. Nosotros vivíamos en Surquillo, 5 colegas paisanos, 2 han 
sido mis hermanos y 2 muchachos más, todos varones; los 5 vivíamos en una vivienda y los 5, pues, 
nos organizábamos en la limpieza los sábados y domingos, a cocinar, a lavar, de manera que no tenía- 
mos más apoyo. En esa medida, la única forma de autopreparación que he tenido yo es a través de la 
lectura. La lectura siempre me ha gustado, si ya desde secundaria por influencia especialmente de un 
profesor, me dediqué a leer, a leer especialmente libros de literatura, y después de mi trabajo me iba a 
la Biblioteca Nacional de 7 de la noche hasta las 11 de la noche todos los días, de tal manera que los 
empleados que me entregaban libros ya me conocían, ya sabían qué libro estoy leyendo, cuando yo 
llegaba ya tenían mi libro, eso en la Biblioteca Nacional y en la Biblioteca del Congreso, leía novelas, 
leía poesía. Todo eso fue una forma de autopreparación. Ya cuando estuve en la universidad, cuando 
estuve haciendo eso, y también ahí coincidí con otro estudiante sanmarquino que estudiaba derecho. 
Me acuerdo que se llama Mario y llegó a ser dirigente, y Mario iba igual que yo: de 7 a 11 de la noche 
a la Biblioteca Nacional, así que siempre nos veíamos ahí. En ese tiempo el FER había nacido en esos 
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años, estaba enfrentado por el Apra y naturalmente el Apra quería eliminarlo a él por distintos medios, 
y lo eliminaron finalmente. Terminó su período de presidente, el año siguiente, el rector de entonces: 
[el rector] Luis Alberto Sánchez le consiguió una beca pagada, todo pagada en Alemania. Le consiguió 
el grado y el título de abogado en solo 15 días, le dio su pasaje y lo mandó a Alemania... nunca más 
regresó. 


RFY: - Pero, ¿por qué? 


RRM: - ¿Por qué no regresó? Porque fue comprado por el Apra. Actualmente, los estudiantes lo 
consideraron como una traición al movimiento estudiante revolucionario, nunca he sabido que haya 
regresado. Probablemente ha regresado, pero él finalmente vivió en Alemania, se casó en Alemania, 
estudió en Alemania, debe haber hecho su vida en Alemania, bueno esa es la situación. Yo no he te- 
nido la orientación, he sido un estudiante promedio, pero un poco bajo también, razón por la cual he 
incumplido muchas responsabilidades académicas, incluso las prácticas. Nunca pude ir a una práctica 
de antropología, hice práctica de arqueología porque antes hacía las dos prácticas. Hice la práctica de 
arqueología en Chavín con el Dr. Lumbreras, pero la hice solo la mitad. Teníamos que estar allá dos 
meses, yo solo estuve un mes. Al siguiente mes me estaba llamando el Rector para venir acá, tenía que 
regresar a Lima. Igual, teníamos que hacer una práctica en Huancavelica bajo la conducción del Dr. 
Henry Favre del IFEA, un profesor francés que dictaba un curso también. Nos preparamos un grupo de 
estudiantes, yo me preparé para ir a una comunidad campesina a un trabajo en específico. La víspera 
de la partida, el Rector me llama urgente para editar la Gaceta Sanmarquina. Tenía esas limitaciones, 
¿Por qué me llamaba el Rector?, ¿por qué me llamaban las autoridades? Porque yo me involucré en un 
movimiento en la escuela de periodismo en el año 64, hicimos un movimiento muy fuerte que conmo- 
vió la escuela: protestamos que era una farsa la enseñanza efectivamente del periodismo real. Había, 
incluso, un curso de práctica periodística [donde] nunca hacíamos prácticas, entonces protestamos eso, 
todo un conjunto de estudiantes, yo era su líder. El movimiento fue tan fuerte que el Rector nos llamó 
a su despacho en la casona, en ese entonces era el Dr. Mauricio San Martín, un veterinario, un hombre 
muy serio, muy práctico... llamó al director y a un grupo de estudiantes: los dirigentes. Hemos ido y 
el Rector nos dice: -¿Por qué están haciendo ustedes tanto escándalo?, bueno, el profesor explicó la 
situación. Era lo mejor que teníamos en la escuela, el director de la escuela, se llamaba su pseudóni- 
mo Corpus Varga, pero su nombre verdadero era Andrés García Gómez de la Serra. Él nos decía: - yo 
tengo un nombre kilométrico, era un español republicano que se refugió en Buenos Aires después de 
la Guerra Civil en España, y de Buenos Aires fue llamado aquí para dirigir la Escuela de Periodismo 
en los años 46, 47, y él ha sido el mejor director, evidentemente, de la escuela. Conocía mucho de 
periodismo, pero ya era muy anciano, ya casi 80 años. Él explicó muy bien, y lejos de condenarnos a 
los estudiantes, nos apoyó ante el Rector; dijo: - los estudiantes tienen toda la razón, en la universidad 
no tenemos infraestructura, no tenemos renovación docente, no podemos hacer practicar porque no 
hay maneras como hacerla. Pero nosotros habíamos planteado dos posibilidades a la universidad: que 
implementen una emisora de radio y que organice un periódico universitario para que la universidad 
también tenga voceros y los alumnos también puedan practicar ahí. En esos tiempos también llegaba 
la televisión, ya había televisión, también dijimos la otra posibilidad: televisión. ¿Por qué San Marcos 
no puede tener eso?, ¿por qué los estudiantes no pueden ser parte de eso? Bueno, pues el Rector dijo: 
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- bueno comprensible, vamos a pensarlo, vuelvan la próxima semana. Nos citó a la próxima semana. 
La próxima semana nos dijo: - Señores, hagan un periódico, y le dijo al director: - usted organicé el 
periódico como crea conveniente, la universidad tiene su imprenta; por tanto, ahí vamos a hacer el 
periódico, ustedes tienen la palabra, tienen la autorización y todos vamos a financiarlo. Habíamos 
triunfado, fue con Corpus Vargas que organizamos la edición de la Gaceta Sanmarquina en 1965, y 
por decisión del Dr. Corpus Vargas yo asumí la secretaria de redacción, pero en la práctica el Dr. Cor- 
pus Vargas me daba toda la libertad para dirigir el periódico... ese periódico ha salido desde el año 65 
hasta fines del año 69, se han publicado 52 números. No pude ir al trabajo de campo en Huancavelica 
con el Dr. Favre y también, de la práctica de arqueología de Chavín, tuve que regresar a la mitad del 
trabajo porque el rector me llamaba para hacer el periódico, porque nadie más podía hacerlo sino yo, 
ayudar a mis compañeros, pero eso era todo, y el que manejaba era yo. Ni tenía interés que me paguen, 
me daban para mi pasaje, es verdad, yo he trabajado 5 años gratis para la universidad por gratitud, 
por cariño y, bueno, me siento feliz por eso. Ahí están las gaceta cuando quieras revisarlo vayan a la 
Biblioteca Central, piden Gaceta Sanmarquina - Primera Época, ahí pueden encontrar ustedes todo lo 
que se hizo en ese periódico; se distribuyó en todo Lima, todos los quioscos de Lima hasta el 69, ahí 
terminó la primera época. Lo demás, es otra historia. 


RFY: - ¿Cómo le ha ido al salir de la escuela de antropología, su camino profesional, su récord insti- 
tucional? 


RRM: - Para mí ha sido fácil, ha sido muy fácil involucrarme en la antropología después de terminar 
mis estudios, podría decir que he tenido suerte. A pesar que he sido una persona callada, de perfil bajo, 
la vida me ha sonreído, no me puedo quejar. El año 70, ya con el gobierno del general Velasco, me lla- 
ma un antropólogo (fui llamado como) del Ministerio de Agricultura, el Dr. Mario Vásquez Varela que 
había trabajo en Vicos como contrapartida con Allan Holmberg. Mario Vásquez es mi paisano porque 
es de mi provincia, él es natural del pueblo Aquia y ya nos conocíamos porque fue también nuestro 
profesor aquí. Un año enseñó o dos años me parece enseñó, me dice en su oficina: - Román, mira yo 
no conozco a nadie en San Marcos, yo confió en ti, quiero que me traigas 20 antropólogos y amigos 
tuyos, gente de confianza, gente de trabajo, le vamos a dar trabajo a todos ellos. Empecé a buscar a mis 
compañeros acá, tuve que reunir incluso con algunos alumnos que no los conocía y con otros de otras 
especialidades a quienes no les tenía confianza, pero tenía que cumplir con juntar veinte. 


RFY: - ¿Se acuerda los compañeros que llamó? 


RRM: - Claro, la mayoría eran mis compañeros, pero otros solo los conocía porque eran de otras pro- 
mociones para completar 20, que no era fácil. 


RFY: - Pero, los nombres, ¿se acuerda? 


RRM: - De algunos sí, ahí están por ejemplo Llanos, otro se apellidaba Morales. Eran los que todavía 
no trabajaban y estaban estudiando, eran estudiantes todavía, la mayoría de quinto año, algunos cuarto 
año, y Mario Vásquez le dio trabajo a todos ellos; algunos trabajaron en oficina, pero la mayoría era 
para salir fuera. A mí me dijo: - Escoge: tengo 3 trabajos para ti, 2 posibilidades a la frontera Perú, 
Colombia, Brasil, para ganar 18 mil soles. En ese tiempo era un dineral, en otro sitio me parece que 
era Ucayali: - 14 mil soles; pero si quieres también hay uno para tu departamento, pero el sueldo es 
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bajísimo 9 mil soles. Le dije sin titubeos: - me voy por los 9 mil. Bueno, pues con ese motivo me in- 
volucré al trabajo antropológico, seleccionando a gente ancashina para llevar a la selva Tingo María. 


RFY: - Y, ¿en qué año era ahí? 


RRM: - Eso era después del sismo del 70, el sismo ocurrió el 31 de mayo. Él me llamó más o menos 
en junio, ya en julio estábamos llevando gente a la selva, a la gente damnificada del sismo. Muchos 
quedaron sin nada, no tenía casa, los canales de riego han (fueron) sido todo enterrados. Hemos lleva- 
do más de 300 familias de distintos pueblos, distintos sitios (del) callejón de Huaylas. Ese programa 
duró 70 y el 71; he estado dos años. 


RFY: - ¿Se acuerda el nombre del programa? 


RRMI: - El programa se llamaba “Plan de traslado de población damnificada de Ancash hacia la colo- 
nización de Tingo María”. Bueno, hemos trabajado con un ingeniero y los dos dirigíamos ese progra- 
ma yendo pueblo por pueblo, buscando a la gente, seleccionándolos y luego trayendo esa gente acá a 
Lima, y luego llevándolos allá a la selva. Bueno, esa es una larga historia, es el trabajo más hermoso 
que he realizado yo ya como un profesional, ya había terminado mis estudios, pero no tenía ni bachi- 
llerato ni nada, pero Mario Vásquez no pedía cartones, lo que pedían es gente, y gente de especialidad 
de sociales. 


RFY: - ¿Gente confiable? 


RRM: - Gente confiable. De manera que, por ese lado, ha sido fácil y a fines del 71, cuando vine a 
Lima, porque yo venía a Lima por distintas razones desde Tingo María, porque era la esposa del pre- 
sidente la que patrocinaba todo este programa, entonces la señora me llamaba frecuentemente para 
coordinar, llevar víveres, venía frecuentemente y así. Visité aquí San Marcos en uno de mis viajes y me 
dicen que necesitan gente, el año que se había ampliado la Antropología para todas las especialidades, 
incluyendo Medicina. Entonces llamaron a distintos profesores, especialmente a la gente que había ido 
a estudiar a Estados Unidos, Francia, Inglaterra, a todos los llamaron. Lo que necesitaban eran jefes de 
práctica, “¿no quiere trabajar de jefe de práctica?”, me dijeron. Claro que sí quiero, ahí me posicioné, 
es decir, no lo busque, me buscaron. Por eso digo que mi iniciación ya en el campo antropológico 
como profesión ha sido una suerte, una suerte a pesar de mis pocas aptitudes para formar redes, me ha 
sonreído la vida, de lo que le agradezco. 


Relaciones de carácter institucional 
RFY: - ¿Desde cuándo ha sido docente, profesor? 


RRM: - Desde el 71, mi ingreso fue en octubre del 71. 


RFY: - Como jefe de práctica, ¿verdad? 
RRM: - Como jefe de práctica. 
RFY: - Y, ¿ya como profesor de un curso? 


RRM: - Del (comencé) 72, como contratado. Un año después como profesor. Yo entré a trabajar para 
ser jefe de práctica del profesor Francisco Boluarte y del profesor Núñez, hijo del Dr. Eduardo Núñez, 
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creo que se llamaba Fernando Núñez. En esos tiempos ellos eran profesores recién llegados del ex- 
tranjero. Después, en ese tiempo, también estaba el profesor Luis Millones, Rodrigo Montoya, que ya 
trabajaban (desde) en el año 68, que nosotros lo llamamos como estudiantes. 


RFY: - Montoya en el 68, ¿como profesor? 


RRM: - El 68 lo llamamos como profesor invitado porque él había regresado de Francia, porque en 
el 68 hubo un movimiento también aquí en San Marcos, pero en antropología es otra cosa. Entonces, 
como nos quedamos sin profesor tuvimos que llamar a varios antropólogos que habían ido al extran- 
jero, y uno de ellos era Rodrigo Montoya. ¿Quiénes más recuerdo de esos años? Bueno, ya habían 
venido de Huancayo los que eran profesores: José Vegas Pozo y el profesor Oliveros Llanos. 


RFY: - ¿Ellos son del 70? 
RRM: - Ese es el año 71. 
RFY: - Década 70 y de los 80, ¿recuerda? 


RRM: - De los 80, bueno habría que recordar porque ha habido profesores que se han ido y profesores 
que han permanecido. 


Comunidad académica 


RFY: - Y la escuela de Antropología de San Marcos y la Católica, por ejemplo, ¿había algún tipo de 
unión, conferencias, o algo? 


RRM: - Bueno, somos vecinos, estamos a pocas cuadras de distancia pero como dice la canción: 
“estás tan cerca de mis ojos, pero lejos de mi corazón”, no hemos tenido mucha vinculación y no la 
tenemos hasta ahora. Por falta de interés, en eso pensábamos algunas vez con Carlos Iván y cuando 
fuimos al Congreso de Investigaciones en Arequipa se materializó eso que habíamos conversado aquí 
en San Marcos, cuando fuimos a Arequipa. De la Católica fueron profesores y estudiantes, de San 
Marcos también y preparamos equipos, 2 equipos de estudiantes para que presenten ponencias, y lo 
hicieron muy bien. La Católica no llevó ponencias, pero fueron como grupo de estudiantes, fue una 
experiencia muy simpática. El último día del debate, el cierre del Congreso se discute a dónde va el 
próximo congreso, se barajaron varios nombres y también se barajó el nombre de Lima y no había 
nadie que lo pedía. Bueno, nos pusimos de acuerdo con los de la Católica, era idea más en Carlos Iván, 
yo le decía que nunca nos hemos entendido, capaz nos peleamos, nos pusimos de acuerdo, lo llevamos 
a Lima, San Marcos y la Católica, y así fue, y organizamos aquí en Lima ese tercer Congreso de In- 
vestigaciones en Antropología. Lo hicimos bien, nos repartimos tareas, hicimos una comisión mixta, 
y nos repartimos incluso los días del Congreso. Tantos días en San Marcos, tantos días en la Católica, 
y salió bien, cuyas publicaciones están a la vista. Alejandro Diez publicó las principales ponencias, 
eso fue un encuentro muy simpático, pero las dos universidades después de eso nos hemos reunido 
una vez más, me parece tres años atrás, en 2010, por iniciativa de la católicanos. Invitaron a todos los 
docentes de San Marcos a un almuerzo en la Católica, todos fuimos. En efecto, encontramos a todos 
los profesores en un ambiente; fue una recepción bien simpática y organizada por ellos, y terminó en 
almuerzo. Un encuentro por primera vez todos los docentes de ambas universidades, hemos discutido 
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de nuestra distancia con franqueza. Iniciativa de ellos y nosotros fue hacer un segundo encuentro que no hemos 
hecho hasta ahora, estamos en deuda. Pero, el resultado es casi nada, no coordinamos, no tenemos encuentros cer- 
canos; sin embargo, buena parte de nuestros egresados van a hacer su posgrado en la Católica porque están mejor 
organizados que nosotros, tienen docentes de buen nivel a tiempo completo. Tienen infraestructuras mejores que 
nosotros, y muy pocos de la Católica hacen su postgrado aquí por nuestras deficiencias y problemas que tenemos. 
En esta medida se puede decir que nuestras relaciones son cordiales, pero no hay coordinaciones de trabajo. Solo 
ese Congreso nos unió para hacer un trabajo en conjunto. 


RFY: - Y, ¿con universidades de provincia? 


RRMI: - Con las universidades de provincia nuestras relaciones se limitan a los congresos que se realizan en las 
distintas universidades, en los congresos nos vemos con ellos. En lo personal, estoy más vinculado con la Univer- 
sidad de Trujillo porque ahí hay compañeros míos que enseñan, y otras amistades que he conocido después que 
son egresados de la misma Universidad de Trujillo, y siempre me han invitado, no solo a sus congresos nacionales 
sino a sus congresos regionales que ellos hacían todos los años. He asistido como a seis congresos regionales en 
Trujillo, a dos congresos de curanderos organizados por la Escuela de Antropología de Trujillo. Y los estudiantes 
no sé por qué me encariñé con ellos y ellos conmigo; tres veces me han invitado a su congreso estudiantil para dar 
charlas. Con otras universidades solo nos vemos en los congresos. Congreso en Huancayo, Ayacucho, Cajamarca, 
no hay antropología, pero también se hacen esos congresos a Puno, Arequipa, Huacho, ahí nos vemos con los 
distintos colegas. Bueno, esa es nuestra situación, hay una situación interesante, a mí también me interesó en lo 
personal esta distancia enorme que existe en nuestro país donde se enseñan antropología, por eso cuando hicimos 
nuestras bodas de oro presentamos el proyecto de llamar a todos los directores de la escuela de antropología de 
las universidades del país y Blas, que era el director de entonces, se encargó de organizar la parte central del ani- 
versario con exposiciones magistrales y con presentación también de estudiantes y todo. Entonces en la mañana 
se hacía con la presencia de Mauricie Godelier que vino de Francia, y en la tarde nos reunimos con todos los di- 
rectores; el propósito era discutir nuestros problemas internos, qué problema tenemos, qué clase de antropólogos 
estamos fomentando en cada uno de las universidades, cuáles son nuestros planes de estudio. Y la pregunta, ¿por 
qué no tratamos de unificar los planes de estudios? Para más o menos, de acuerdo a las características de cada 
época, podamos formar antropólogos vinculado a la vida nacional, ese era el propósito. Hicimos documentos 
que deben estar en la escuela, pero ahí terminó también, nunca nos pusimos de acuerdo. En ese tiempo no había 
internet, ahora hay internet, ahora sería mucho más fácil. 


RFY: - Finalmente, ¿puede realizar un balance sobre los intentos para construir una historia de la antropología 
peruana? 


RRMI: - El intento por hacer una historia de la antropología en San Marcos se ha desarrollado de acuerdo a las 
circunstancias políticas, mucha dificultad y con pocos momentos de buen desarrollo equilibrado. Si ese es el re- 
sultado del balance hasta la actualidad, lo que pienso es pensar en el futuro, qué futuro quisiéramos. Yo aspiraría a 
que la escuela de antropología se construya como bases sólidas. En primer lugar, confirmar un equipo de docentes, 
preferentemente jóvenes, que puedan garantizar una trayectoria más o menos larga de permanencia y direcciona- 
lidad teórico-metodológico de la enseñanza de la antropología, eso estaría complementado con la organización 
de plan de estudio igualmente duradero. Los planes siempre son cambiantes, como los docentes también, pero los 
planes son más cambiantes porque la vida social política cambia, cambia muy rápidamente, razón por la cual un 
plan de estudio no dura mucho, pero si uno revisa los planes de estudio desde la fundación hasta nuestros días, 
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hay ejes que son casi inmóviles, lo que cambia son las periferias, los elementos complementarios, las 
modas, las exigencias del momento, eso cambia, pero hay bases sólidas que no se pueden cambiar. 
Por ejemplo, la enseñanza de introducciones, antropología generales pueden cambiar de nombre, pero 
no cambian porque es el comienzo de la enseñanza de la profesión, las teorías, las corrientes teóricas, 
informados, por las cuales hemos practicado, ¿Qué nuevas corrientes se van agregando, las metodolo- 
gías en qué cambian, de estudio e investigación? Otros de los ejes que no cambian es la metodología, 
es como tal, no cambia, hay que hacer metodología, teoría y metodología; tienen que ir paralelos y los 
que no deben cambiar, desde mi punto de vista, es la práctica, que es la ejecución de la metodología 
y en cierto modo, también enfrentar las teorías, aplicar a las teorías que aprendemos. Eso no puede 
cambiar, pueden cambiar las modalidades de las prácticas. Yo dejé en el 2010 seminarios, para mí no 
era concebible que los alumnos salgan de la universidad sin haber hecho prácticas de campo. Para mí 
es el mundo rural andino por mi especialidad, por mi sesgo; para otros, la Amazonía. Para otros, lo ur- 
bano, y en los últimas décadas nos ha ganado lo urbano y yo recuerdo que en el último seminario tenía 
solo dos alumnos. Era desmoralizante, de los dos alumnos solo uno tenía proyecto en el área rural, el 
otro tenía en Villa María del Triunfo, es decir, fracaso total. Por eso dejé seminario, ¿Eso era porque 
era ineficientemente en el trabajo de campo? Probablemente, también no siempre tenemos éxito en la 
enseñanza, pero la tendencia urbana nos envolvió, nos ganó. La tendencia urbana por el lado de Golte, 
Jurgen Golte, está mejor especializado en urbana. Le pusimos como ayudante a Pedro Jacinto porque 
él se iba a la Universidad de Berlín, y con él se entendieron muy bien y Pedro Jacinto ha aprendido 
muy bien la forma de direccionar la antropología urbana, razón por la cual la mayoría era para semina- 
rio urbana, esto ha ocurrido en el siglo XXI. Bueno, pero cualquiera que sea esa circunstancia, corres- 
ponde al pasado, el futuro debe ser rediseñado. Yo no concibo antropólogos que no conozcan al país. 
El antropólogo debe conocer el país, debe conocer costa, sierra y selva, las pulsaciones de nuestro país. 
La antropología es para mí una ciencia social que estudia la realidad viva, no solamente los libros, no 
solamente por la encuesta, sino por nuestros ojos, oídos y tactos, debemos ser testigos de la vida del 
país, esa es mi aspiración y es más o menos he hecho hasta ahora.Yo aspiro eso, ojalá que se logre, 
pero como los docentes nos vamos retirando, hay la necesidad de incrementar; en la retroalimentación 
de la docencia no siempre tenemos éxito. Hay profesores que entran con entusiasmo, para otros fue 
un mal. Necesitamos gente que se involucre en la vida de la escuela, que esté no solo en las clases, 
sino que esté en conversación entre profesores y alumnos; por eso estamos animando al profesor Teo- 
domiro para que habilite una mesa para los profesores de tiempo completo. Tenemos la obligación de 
estar, al menos, un par de horas donde los alumnos puedan consultar; es decir, necesitamos construir 
una escuela sólida con sus docentes, con sus estamentos administrativos, de tal manera que se pueda 
formar buenos profesionales en un desempeño eficiente, pero es una utopía, aunque realizable. 


RFY: - Bueno, profesor, llegamos al final de la entrevista. Le agradezco mucho su sinceridad para 
responder estas preguntas. Gracias. 


RRM: - Gracias a ustedes. 
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Conclusiones / comentario crítico 


El proyecto sobre la historia de la antropología en el Perú representa el esfuerzo del estudiante de 
antropología por comprender, según los marcos lógicos de su disciplina, cómo su escuela ha venido 
desenvolviéndose en estas tres últimas décadas. Debido a que son pocas las producciones académicas 
en torno a la institucionalización de la antropología y sus particulares en cada una de las universida- 
des de nuestro país, esta entrevista, sumada a otras, brindan distintos escenarios del desarrollo de la 
antropología, la participación de actores como los profesores y estudiantes de la misma especialidad 
y su quehacer en esta disciplina. De esta manera, la presencia de Román Robles y de otros personajes 
de la escuela de antropología de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos permite abrir nuevos 
panoramas dentro del desenvolvimiento del proyecto, la cual se espera que resulte una investigación 
sólida y fructífera que será plasmada en una publicación escrita. 


Contacto de la colaboradora 
Raquel Flores Yon <sweet_fy18(Whotmail.com> 
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DOCUMENTO HISTÓRICO 


Solicitud sobre expedición marítima para atacar piratas en Yucatán, 1802 


Request on maritime expedition to attack pirates from Yucatan, 1802 


Eduardo Cruz Soto y Elizabeth Paola Pérez Tapia 


Instituto Nacional de Antropología e Historia 


Recibido: 12 de agosto de 2016. 
Aprobado: 17 de septiembre de 2016. 


Introducción 


Solicitud del gobernador de Yucatán, Benito Pérez, al Secretario de Estado, Pedro Zevallos Guerra, para 
realizar una expedición marítima entre los cabos Catoche, San Antonio y la sonda de la Tortuga, zona 
que asolaban los piratas de William Bowles conformado por ingleses, negros, blancos e indios, debido a 
la amenaza que representaban para los buques de comercio españoles y sus tripulaciones; además de las 
posibles alianzas con los pobladores de la península. 


La expedición se realizó con los buques del rey: la goleta “La Dolores” y la piragua “La Industria” 
a través de la costa de Yucatán, Isla Mujeres y cabo Contoy con la orden de apresar a los corsarios y tras- 
ladarlos a Campeche. 


En octubre de 1802 se tuvo noticia, a través de las gacetas de La Habana y Nueva Orleans, de la 
captura de los enemigos y con esto se dio la orden de retorno de los buques del rey, que cumplieron con 
esta relevante misión. 


El documento se refiere que se anexan dos diseños de banderas de Bowles, sin embargo, estos no se 
encuentran digitalizados para consulta en línea; no obstante, localizamos en otros expedientes (referentes 
al mismo personaje) las imágenes de las banderas. 


Este documento forma parte del catálogo “Fuentes para la navegación en América. (Siglos XVI- 
XIX)” de la Subdirección de Arqueología Subacuática del Instituto Nacional de Antropología e Historia. 
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AGI, ESTADO 35, No. 45 


[Documento 1, Fojal] 


[Al Calce: El capitan General 

de Yucatan 

Da cuenta a Vuestra] E[xcelencia] de 
los motivos porque dis 

puso hacer la expedi 

sion maritima que 

refiere p[arla atacar a los 

piratas q[u]e infestan el 


seno mexicano] 


Nunm[er]o 9. Ex[elentísilmo Señor 

Apenas se recibió en esta provincia la noti- 

cia de los preliminares de paz, empezó el comercio 

a ponerse en un auge qual nunca se había visto, 

y a que contribui con mis activas providencias, si- 
endo efecto de ellas la salida y entrada en Camp[ech]e 
en seis meses de mas de trescientas embarcaciones 


q[u]e hacian su giro mar en fuera. 


La satisfacción q[u]e a todos, y en particular 
a mi, causaba la actividad del comercio desp[ue]s 
de haber sufrido continuas perdidas en la ultima 
destructiva guerra, la perturbó la noticia de los 
Corsarios pyratas del rebelde Bowley, que en- 
tre los cabos Catoche y San Antonio, y Sonda 
de la tortuga, no solo aprisionan los barcos es- 
pañoles, sino q[u]e sus Tripulaciones son victimas 
del horrible abominable odio que tiene a nuestra 
Nación. D[o]n Jose Luis Barberi con la goleta 
de su mando tubo la fortuna de acogerse a Rio 
Lagartos para librarse de otro Pirata. La 


nombrada Jesus Maria y Jose de la propiedad. 
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El 


[Documento 1, foja 2] 


de D[o]n Juan Vicente Alfonso vecino de Campeche, 
que de la Havana regresaba á este Puerto tu- 

bo la desgracia de ser apresada por un paylebot 
goleta armada con diez pedreros, y tripulada 

con 25 hombres ingleses, negros, blancos, e indios, 
y yendolos á atar espalda con espalda rogó y sup[li]có 
el Capitan D[o]n Toribio Valdes al 2? del pirata 
que es frances pasado á los Yndios de Apalache, 

y á quien habia conocido hallandose prisionero 

la pasada guerra; el qual movido de los ruegos 

y de la amistad consiguio se les concediere la 

vida; pero de un modo que ellos creyeron la 
perderian, y fué el de ponerlos en un bote sin 
timon, ni velas, ni mas q[u]e un remo a distan- 

cia como de quince leguas de la costa de la Ha- 
vana; pero la Providencia Divina sacó á sal- 
vamento á estos infelices, de los que algunos 

se les mantubo mucho tiempo despues el color 
macilento del miedo q[u]e les causó ver fresca la 
sangre de otros sus semejantes sacrificados 

por tan barbaro enemigo. 

D[o]n José Vidal q[u]e de Nueva Orleans 

debia llegar á Campeche con la goleta de su cargo 


no hay noticia de él hasta el dia, y por otro de 


la misma carrera se sabe haber visto varios 


[Documento 1, foja 3] 


cuerpos muertos flotando s[ob]re el agua amar- 
rados por las espaldas. 

Con estos acontecimientos nadie queria 

salir del Puerto, y pareciendo propio de mi 
obligación, y muy conforme á las piadosisimas 


intenciones de S[u] M[ajestad] el defender y proteger mas q[ue] 
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las haciendas, las vidas de sus vasallos á quienes 

tanto ama, traté en Junta Provincial de 

Real Hacienda del remedio y se acordó armar 

la goleta del Rey la Dolores, y la Piragua 

goleta de Bernardino Rodriguez la Yndus- 

tria, q[ue] ofrecio sin flete alguno, y q[ue] ambos buq[ues] 
unidos recorriesen esta costa, las Yslas de Mu- 

geres y del Contoy en q[ue] le habian visto em- 
barcaciones sospechosas, q[ue] a no ser Pyratas 

serian contrabandistas ingleses, y el crucero en- 

tre cabos, con orden de q[ue] siempre q[ue] encontra- 

sen á los de Bowley los apresasen a todo 

riesgo y los condugesen á Campeche, de donde 

han salido yá los referidos barcos armados, 

y si de resultas de su reconocimiento hicieren alg[un]a 
presa lo noticaré a V[uestra] E[xcelencia] á quien acompaño dos 
diseños de las vanderas q[ue] dicen usan; esperando 


[Documento 1, foja 4] 


se sirva V[uestra] E[xcelencia] poner en considerac[io]n de S[u] M[agestad] 

estas noticias, y mis providencias dirigidas á su 

mejor serv[ici]o á fin de q[ue] merezcan la Real apro 

bacion y la apreciable de V[uestra] E[xcelencia], o q[ue] V[uestra] E[xcelencia]me 
prevenga lo q[ue] mas sea del soberano agrado 

de S[u] M[agestad]. 

Dios gu[ard]e a V[uestra] E[xcelencia] m[ucho]s a[ño]s Merida de 

Yucatan 15 de Agosto de 1802. 


ex[elentisiJmo S[eño]r 


Benito Perez [Rúbrica] 


Ex[elentisi]mo s[eñ]Jor D[o]n Pedro 


de Zevallos Guerra 
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[Documento 2, foja 1] 
Yucatan 15 Agosto 1802 
Y ndice de las Representaciones q[u]e con esta f[ec]ha dirige 
el Capitan G[ene]ral de la Provincia de Yucatan al Ex[elentísi]mo S[eño]r 
D[o]n Pedro de Zevallos primer secretario de Estado, y del 


Despacho universal de Estado [Etcétera], [Etcétera], [Etcétera] 


N[úmer]o 9 Da cuenta a V[uestra] E[xcelencia] de los motivos porque 
dispuso hacer la expedicion maritima 
que refiere p[ar]a atacar a los piratas que 
infestan el Seno mexicano. 
Merida de Yucatan 15 de Agosto de 1802 
Perez [Rúbrica] 


aprobado 
F[ec]ho en 22 de Enero de 803 


AGI, ESTADO 45, No. 47 
[Documento 3, fojal] 
[Al Calce: El Caplita]n G[ene]ral de 
Yucatan 
Participa a V[uestra] E[xcelencia] ha- 
berse desarmado el 
buque de guerra que 
fue en busca de los cor- 
sarios Pyratas de 
Bowley pl[o]r las razon[e]s 


que expresa...] 


Num[er]o 13. Yucatan 15 oc[tubr]e de 1802 
Ex[elentísimo Señor 


Habiendo sabido por las gazetas de la Havana 
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Y Nueva Orleans, q[u]e han sido apresados o destrui 
dos los buques Pyratas de Bowley en la Costa 
de Apalache, mande regresase al Puerto de 
Campeche, y se desarmase la goleta de S[u] M[ajestad] 
Dolores q[u]e se destinó a perseguirlos, y á 
proteger el Comecio entre Cavos, como 
manifesté a V[uestra] E[xelencia] en 15 de Agosto de este 
año num[er]o 9, lo q[u]e le consiguio, pues des 
de que cruzó por aquellas aguas no vol 
vieron á parecer en ellas los Piratas, 
habiendo dado cara á un buque que 
por su fuga, y no querer arrimarse á 
la voz, asi que lo reconocio, dio motivo 
plar]a q[u]e sospechase el Comandante de 
la Dolores ser de estos; todo lo que 
[Documento 3 foja 2] 

hago presente a V[uestra] E[xelencia] para su conocim[ien]to 
Dios gua[rd]e a V[uestra] E[xcelencia] m[ucho]s a[ño]s Me- 
rida de Yucatan 15 de octubre de 1802. 

exe[ lentísi]mo S[eño]r 


Benito Perez [Rúbrica] 
Ex[elentísi]mo señor D[o]n Pedro 


De Zevallos Guerra 
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